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وعضو مجمع البحوث الإسلامية 


1 


ات 
الله الرنمن ١‏ 
لفضيلة الأنتاذ الشيخ أحد السيد أحد سعود 
الأمين العام ممع البحوث الإسلامية بالأزهر 
الحمد لله رب العالمين » والصلاة والسلام على أشرف الأنبياء ولمرسلين » 
سيدنا محمد وعلى آله وصحبه أجمعين . أما بعد . 
فإن الدين الإسلامى عقيدة . وشريعة أخلاق ٠‏ وهله العنامر الثلائة هى 
الأمس التى ينبنى عليها هذا الدين » ويعملها والاتصاف بها يحصل الإنسان على 
العادة فى الدنيا والاتمرة . 
والضيدة الإسلامية تقوم على أسس جى الإيمان بالله تعلل . والتصديق 
. بوجرده » ريا وخخالقا ورازقا . والإيمان بالرمل » مبشرين ومنظرين ؛ والتصديق 
بدعرتهم » والايمان بالملائكة رهم خلق من عفلوقات الله تعالى » يغايرون الإنس 
الجن فى الخلق ء فهم لا يمصرن الله ما أمرهم ويفعلون ما يومرون ١‏ والابمان 
بالكتب المنزلة على الأنبياء من التوراة والإنجيل. والزبور والقرآن والتصديق باليوع 
الاثخر » وما يكون فيه من ساب وجزاء » وثواب أو عقاب . 
ما الشريعة فهى تعلق بالعبادات . التى يوّديها الإنسان ل هذه ؛ ليأ 9 
ملاة. يصيام وزكاة زغبيها , ولعاملات من البيع والشراء ء واطية رالا -:برها 
و الشخصية من زواج وطلاق ومواث . 
يلما الأحلاق فهى الاتصاف بالأحلاق الحسنة ء والعمل بالفضائ, . ::<بتماد 
من الرقائل . واغروب منبا 
كل يكل مع من هذه لوعت الا عم اس ب ٠‏ 
تكفل علم ا لاق بدرامة الخلق والسليك » والفضائل الحسنة » وتكفل علم 


الفقه بدراسة الشريعة » بمعرفة الحلال والحرام » وتكفل علم الترحيد بشر 
العقيدة أصوها » من الإيمان بالله » ورسله . والإيمان باليوم الاتمر ‏ وما يكون 
فيه » وقام بالانتدلال .على هنه العقائد بالكتاب والسئّة . 

والعقيدة أساس الشريعة وأصل لما ء ذلك أنه لا يمكن أن ينبت الانسان 
الششريعة إلا إذا ثبت المشرع » وهو الرسول , ولا يمكن أن نصدق بالرسالة ونثبتها 
إلا إذا نبت رجود المرسل » والمرسل فى اصطلاح علماء العقيدة هو الله تعالى ؛ 
فلابد ‏ إذن - من إثبات وجود الله تعالل أولا » ويثبات النبوة ثانيا » حتى 
يمكن أن نصدق بالشريعة من فقه وتفسير وحديث وغيهها . 

ولذلك قال فعلماء : إن علم العقيدة أساس لعلوم الشريعة » يأنه أشرف 
والرسل المبشرين والمنذرين . 

ونا كان الأْر كذلك فالشريعة فرع » وعلم العقيدة أصل » ولا ينبت الفرع 
إلا إذا ثبت الأصل . 

ونا كان الاتجاه الانّ عند العلماء » هو العمل عل إحياء التراث الإلانى 
والقيام بدثر بءن مؤلفات علماء المسلمين الأائل ٠‏ للإفادة منها والسير عل 
منوالها » وإيكرن الحصول عليها ميسوراً لطلاب العلم » ققد وقع اختيار لجنة 
العقيدة الفلسفة بمجمع البحوث الإشلامية فى الأزفر الشريف عل كتاب 
) القول الديد فى علم التوحيد ) للؤلفه فضيلة الأستاذ التبع حيو 
أن دققة, الأنتاذ بكلية أصول الدين بالأزهر سابقا . والذى قلم بتأليفه ى 
الك لال م هذا القرن العشرين » حوالى عام ١573‏ م ورغبت اللجنة ل 
تحقيقه ونشو رغية فى الإقادة منه وهو كتاب جيد فى موضوعه جمع فيه مؤلفه - 

الله ملخصاً وافياً ل ورد فى كتنب علم الكلام : المواقف , المقاصد 
والطوالع : والمقائد النسفية » مضافا إلى ذلك اراء 'علماء فى العصر الحديث . 


رقد صاغه فشيلة اكشيخ المؤلف صياغة متازة » بأسلوب 
دقة وفصلحة وأسلوت الأدباء 3 وهانمن تقدمه للقراء راجين ال 
ينفع به كل قار له » ومطلع عليه ٠‏ والله ول التوفيق 


وكيل | 
والأبين العام مجمع 
الشيم أحمد السيد 


د 


بسم الله الرحمن الرحم 
الحمد لله رب العالمين » والصلاة والسلام عل أشرف الأنبياء والمرسلين , 
سيدنا محمد وعل آله وصحبه أجمعين 5 
أما بعد . . . فهذا هو الجزء الثافى من كتاب «٠‏ القول المديد فى علم 
التوحيد ٠‏ لفضيلة الشيخ محمود أبو دقيقة الذى يقوم بطبعه ونشره مجمع الببحرث 
الإسلامية بالأزهر الشريف » وله ( كلمة فى الصفات ) . 
د/ عوض الله جاد حجازى 
عضو مجمع البحوث الإشلاية 
بالأزهر الشريف 


( كلمة ل الصفات ) 


صفات البارى سبحانه وتعالى 0 منها صفة نفسية » وهى الوجود . والتحةيق 
أنها من الأمور الاتبارية ؛ كا سبق بيانه » ومنها صفات سلوب بمعنى أن منهرنها 
سلبى ١'؟,‏ ؛ مثل القدم والبقاء » وهذه لاا تقتضى ثبوت وصف ثم بالبارى 
سبحانه وتعالى » ومنها صفات أفعال , مثل كونه رازقاً حاقضاً <' رافماً » وهلم 
أيضاً لا تقتضى ثيوت وصف قالم بالبارى » لأنها ترجع إلى تعلق القدرة التجيزي 
الحادث ء ومنها صفات ثبوتية » هي صفات الكمال » التى منها كونه قادراً 
مريداً عالاً حياً سميماً بصرراً متكلماً . 


هذا القسم الأخير ء هو موضوع كلامنا فى هذا المبحث ء فاستمع لما يقال 
ليكون مرجماً للك عند الحاجة إليه . 

اتفق مل الحق على أن الواجب لذاته متصف بجبميع صفات الكمال ؛ النى 
لو سلب شىء منها » عمن اتصف بها ء لكان بسليها ناقصاً وعل أنه يب على 
كل مكلف أن يعتقد أن الواجب لناته متصف بكل كال . 

لكن من الكمال ما يجب التصديق به إجمالاً ٠‏ ومنها ما يجب التصديق به 
تفصيلاً » فما لم يقم عليه دليل تخصوصه يبب التصديق به (خالأء ا أم 
عليه دليل بخصوصه » مثل كونه قادراً مرهداً عالاً » حيا سميعاً ؛ يصوأ متكلماً » 
يب التصديق به تفصيلاً ‏ 
1000# 
1 بممنى أنها تسلب معني لا يلبق لات د الراجب ء فممنى كن الراجب قدهاً أنه ليس حادثاً ٠‏ 


نند عت الحدوث عن ذات الواجب ؛ ومعنى صغة البقاء أنه غير نان فلا يطرأ عليه 
ايموم , ققد سيت هذه الصغة طررء المدم على الذاث الملية . 

أى سفة ييا الإبهاد والاعدام ؛ فكونه تمالى رازقاً أى مرجداً للأرزاق ركينه رإضاً خعالضاً أى 

0 مر أي ف فض بعص الاق ووقع ين وفى با لني ل تتعنى نوت وف كام 
بالنات , بل ذلك من تعلق سعة القدرة . 


0 الك 


لهذا اتفق علماء الكلام 3 من أشاعرة 2 وماتريدية 3 ومعتزلة 3 وحكماء ٠عل‏ 


0 


وجوب اتصديق يكون الواجب لذاته قادراً مريداً عالماً حياً سعيعاً يصيراً متكلماً . 
لقيام الأدلة الخاصة بكل صفة من هذه الصفات ''2 . 

ولكنهم اختلفرا بعد ذلك فى أن اتصافه يكونه قادراً مريداً الح » يقنضى ثبوت 
مفات أخرى له كقدرة وإرادة أولا يقتضى ذلك . 

فذهب بعض المعتزلة ؛ زعام الفلاسفة إلى أن اتصافه بكونه قادراً مريداً , لا 
كاف علد 000 ون حك إن ير فى الممكن قدرة 7" ومن حيث إنبا 
تخصصه يعض ما يجوز عليه إرادة » رهكذا » فيكون عالماً بذاته » قادرا بذاته » 
عريداً بذاته » لا بصفة أخرى زائدة على الذات » وقالوا إن هذء الرتبة 2'0 أعلى 
من أن تكون الصفات , مغايرة للذات , لأنها تستلزم غنى الذات بذاتها » فى 
بوت وصف الكمال عن كل غيرء بمخلاف الأمر فينا2*0 فإنا نحتاجٍ فى 
الكشاف الأثشياء لنا إلى صفة مغايرة » قائمة بذاتنا ‏ 

وقوطم هذا وإن نفى صفات زائدة هلى الذات ء ولكنه أُثبت نتائجها , 
يخراصها للذات . 

يذهب غيهم إلى أن اتصافه تعال بكرنه قادراً مريداً .... الم يقعضى ثبرت 
رصف زائد عل ذاته هو القدرة وازادة “! 
0 
00 حمث ورد وصف الله تعال ببدء الصفات ى القرآن الكريم عل سبيل التفصل ؛ وكذلك لى 

المنة اانبيية العحيحة . 

ري أى تسمى علماً (؟) أى تسمى قدرة .. بنكذا 


0 أى كرنه تعالى ا ا ل 
ناكدة على الذات , منايرة ها لأد دلك يستطزم كون الذات غنية بذائ؟ عن غييها . 


١‏ *) فناأى فى الشاهد وير الابان ٠‏ حيث كتاج الإنسان فى الكشاف الأشباء له إلى صفة 
عقايرة له قالمة بذائه 


سم الاسم 


ثم اختلفوا بعد ذلك فقال جمهور المتكلمين من الأشاعرة وبعض طرائف 
المعترلة إن ذلك الوصف الزائد الذى هو القدرة وما مائلها غير الذات » وبطلق 
عليه أنه غير شرعاً ولغة » وذهب الأشعرى إلى أنها زائدة » ولكنها ليست عين 
النات ولا غيها )'١١.‏ 

أدلة الحكماء وبعض المسزلة 

لهذا الفريق أدلة نقتصر منها على دليلين : 

الأول : لو زادت الصفات على الذات وتحققت ف الخارج ؛ فإما أن تكون 
لازمة لذات. الواجب ؛ أو ليست لازمة , لا جائر أن نكون غير لازمة » لأن 
المفروض انبا صفة كال » وجواز انفكاك الكمال » هو بعينه جواز ورود النقص ١‏ 
وهو باطل . لأن واجب الوجود يجب له كل كال , فنعين أن تكون لازمة » 
وحيشذ تكون الذات ملزومة » فيكونان متلازمين » والمتلازمان إما أن يكون أحدهما 
علة فى الآحر وإما أن يكونا معلولين لثالث . 

لا جائز أن يكدنا معلولين لثالث » لأنه يلزم عليه أن يكرن هناك شىء "2 
خبارج كان علة 'لذات والصفة » وهما معلرلان له وهذا عال عقلاً "١‏ ' بداهة . 

ولا جائز أن تكون الصفة علة للذات , لأنه لا يعقل , فنعين أن تكرن الذات 
علة لصفات الكمال . 





رم8 ولب فى قول الأشعرى : لت عين القاث ولا غوها , تاقص_ , لأن النى أن الصقات 
لبت عين الذات ف الممنى بالمفهوم ؛ ليمت غير الدات ف المنارج ١‏ فالمرجرد في اخُلرج 
داتك راحدة ه هى ذاث الله تعالى . متصفة ذه لمفات التمددة من طمل .كقدرة 
والإرادة بل الى . فلا ناقفض ٠.‏ 

و حكلمة زاشىء ) زادها الححقق لستفيم المعنى ء ولبيست ل الأمال 

1 لأ بلزم علبه أن يكون هذا الأمر الخارج متقدماً وسابقاً على " الت نمال , وقد سبق ىق 
ديل ثرت الوإجساء أنه أول الموجردات لأنه سابل عليها خ... 


يلو كانت الذات علة لصفات الكمال . وهى متكارة . والذات واحدة من 
كل الوجوه لصدر عن الواحد الحقيقى أكثر من واحد , ولكان الواحد الحقيقى 
نابلا بفاعلاً ('2 معأ وهو باطل . 

بملخص الدليل أنه لو كانت الصفة زائدة » وموجودة فى الخارج . وكانت غير 
لازبة» لزم نقص النات » ولو كانت لازمة لَزْم كون الواحد الحقيقى مصدرا 
للكية . كونه قابلاً وفاعلاً معاًء وقد تقدم يبان بطلان ذلك ('2 وإذا كانت 
هادة الصفة » ووجودها فى الخارج موّدياً إلى هذا المحظور » تعين الأحذ بالرأى 
القائل إن الصفات عين النات . 

ويجاب عن هذا الدليل بأن قرم : إن الواحد الحقيقى لا يصدر عنه أكثر من 
واحد ء بلا يكون قابلاً وفاعلاً معاً تقدم الكلام (' فى بان فساده ؛ رأن الأدلة 
فنى أقيمت عليه لم تصح » ومع هذا فهذا الدليل إنما أنتج نقى وجود صفات ل 
الخارج , ولكنه لم ينف أنها غير الذات » يأنها من الأمور الاعتبارية » مأ بيان 
أن التحقيق فى الصفات الكمالية أنبا غير الذات بأنها من الأمور الاعتبارية . 
الدليل القالى الصفة الزائدة إن لم تكن صفة كال يهب نفيها عنه ‏ لننزهه عن 
النقصان . وإن كانت صفة كال بلزم أن يكون كاله من غيوء يهذا يودب 
نقصانه باللات , يهو :2 باطل . 

ل ا 

8 وبازم عل ذلك‎ ٠ أى فاملاً للصفة ورا نيا . بقابلاً لها لى معصفاً بها‎ )١( 

رعو باطل فى تظرهم . ع نمك عو ين 


يل ارجح للى عن لا16 به ؟ من ذا كناب ولل شرح لوقف جاص وكاب شرح 
للقاصد للسمد م ١س ١١1‏ ليع دار الطباعة العامرة . 


022 لح لى ٠607‏ عن لجز الأ من هذا الكتاب . لسلة ممع اليحوث الشلاية بالأيار 


)2 2 
لح شح الراقف جه ص 17 لي هار السعامة , زككاب شرح القاصد للسعد جد 5 


ويجاب عن ذلك باختيار أنبا صفة كال ؛ وتمنع استلزام ذلك نقصان الذان , 
فنقول إن صفة الكمال إذا كانت مقتضى الذات » وهى دائمة بدوامها , فذلك غاية 
الكمال ؛ لأن الذاث .هى التى اقتضته . والنقص [ما يأ إذا كانت الصفة 
أفاضها ' ' ؛ الغير على الموصوف . 


أدلة جمهور المتكلمين من الأشاعرة وبعض طرائف المعتزلة 


مُدُعَى هذا العريق يتلخص ف أمرين : 
الأول أن 'نصغة زائدة على الذات . 
الثافى أنبا يطل عليها غير لغة وشرعاً . 
أما المدعى الأول فلا حاجة لاقامة دليل عليه . لأن البداهة قاضية بأن الصفة 
لست عين الموصوف » بل هى زائدة عليه . وأما المدعى النانى فاستدل عليه 
بدلياون ب 5 
الأول أن النصومى وردت بكونه تعالى قادرا مريداً , عالماً حياً . سمماً بصيا » 
ومعلوم فيما بيننا أن “كون الشخص قادراً مريداً , عالماً حياً سميعاً بصبراً , معلل بقيام 
القدرة والإرادة ٠‏ والعنم والحياة » والسمع والبصر , فيقاس عليه المائب ء ويقال إن 
كونه قادراً ... ا معلل بقيام القدرة .. اعلم وشرط صددق المشتق على واحد منا ثبوت 
المشتق منه له . فكذا شرطه ف الغائب ء فيكون وصفه نعالى بكونه قادراً معلا 
مستلزماً لثبوت قدرة له ؛ والثابت غير ما ينبت له *'2 . 
وملخص هذا الدليل قياس الغائب على الشاهد فى أن علة “يرن الشمخص منا عالاً 
هى العلم , يذلك العلم يطلق عليه أنه لغة وشرعا 5 








رن ممتي أن الصدفة ببايت إلى الموصوف + يهو الله تعاللى من خخارج عنه , لبس ذلك لازماً بل إن 
صفات الراجب نعالى ناشعة عنه لا من نين ه راجع شرح المواقف جد م ص 17 وما بعلها . 
ى راجع شرح الرزئف جد لم عن 41 الطيعة ابفة 


رحيث كانت تلك العلة موجودة فى الغائب 7 ؟ , فيتعدى المنكم إليه رخو 
أنه بطلق عليه أنه غير لغة وشرعا . 


ومكن أن يقال فى هذا الدليل قافن أب فق آم ولق بلعل لفقا 
لإبات حكم شرعى » ولا يفيد ” م 0 
للسلمين . ولو سلمنا اعتباره » أو قلنا : إن مسألة إطلاق شىء على آخخر لا 
ناج إلى الدليل اليقيني ؛ فقد انتفى شر ,من شروط. اعجار القياس ١‏ رهر م 
وجود قارق بين المفيس واحتيس عليه . بيان ذلك أن القدرة فى الشاعد قد تزول 
ويعرض العجر وقد تزيد وقد تنقص . ليست "2 مؤثرة عند الاشمرى ١‏ فيجوز 
أن يكون القيام بالغير اعتبر فيبا لأجل تلك الأمُور المقعضية للافتفار » والمسوغخ 
لإطلاق لغبرية » أما فى الغائب فالقدرة قديمة لا تزول » ولا تزبد ولا تنقص » 
رزثرة فيجوز أن لا يعتبر فيها جهة القيام بالغير التى هى منشاً إطلاق الغمية 

الاليل الثالى قالوا : القادر من قامت به القدرة » والعالم من قام به العلم » 
والقكم غير من قَامٍ بد لغة وشرعاً عن 

وياب عر. ذلك أن المسموع من كلامهم : العالم من ثيت له العلم » 

بعض الناظرين أن النبوت معناه القيام وليس هذا ,لازم . فإنهم يقرلرن. : المنفى 
ما يت له الاخر ى © وليس معنى الثبوت القيام ؛ ومعنى العالم على الوجه الصحيح 
لي بد ليد 
(1) نصد الثلف بالغاب : الله جل جلاله ء يعني أنه غائب عن الحم لا صحى بالحاسة مع 
أ مرهود قفلعاً . 

(١‏ تعر ما يعراب عند الخاطقة بالقثيل » يهو إلات سكم .دونى لوجوده ل جزفا آخر لعلة 
“.نيما » مثل قياس النبيذ على الخمر فى الحرمة ؛ بعذة الإسكار فى كل مهما وهر عند 
اللغعانة لا يفهد إلا الظى ٠‏ والظن لا ينفع فى العقائد . 
بريد الشيخ أن يقول : إن قدرة الإنسان غير' مؤثرة تنا الإمام أنى الحسن الأشعرى وإف 
الور ن الاججاد هو الله تعالى لفرله ل الله خالق كل شىء  ٠‏ يقرله ط والله ععلقكم وما 
تطلمون > . 

)0 الأن الفاهم صفة ٠‏ والصفة غير الموصوف تطعا . 


2), 


من اتكشف له الشىء على الوجه الخاص به » وهو أعم من أن تقوم به » صذة 
2 علما أم لا . 


أدلة الأشاعرة آلقائلين بزيادة الصفات 
وعدم العينية وعدم الغيرية 


يتلخص رأى هذا الفريق فى دعويين '١‏ : 

الأولى أن الصفات الكمالية زائدة على الذات وليست عيئاً . 

الثانية : أن الصفات لا يطلق عليها أنها غير لا شرعاً بلا لغة . 

أما الدعوى الأول : فقيل إنها بديبية لا تحتاج إلى دليل » لأن البداعة قاضية 
بأن القول بكون الصفة عين الموصوف - ,الخال أن «أصفة صغة للموصرفة "١‏ 
موصوف ‏ قول بأن الصفة من حيث هى صفة موصرف » والموصوف من 
حيث هو مورصوف صفة . وهذا من البطلان مكان . 

وقد يقال : إن البديهى نفى العينية م.ع القول بصفة وموصوفه , أخدها عبن 
الآخخر : أما نفى العيئية على معنى أن الذءات يقال لحا علم من حيث إنها مبدأ 
الاتكشاف » وقدرة من حيث إنها مبداً الأثار ؛ وززرادة من حيث إنها مبدا 
تخسيص كل ممكن بماله » فليس بديبيا » بل هو نظرى ء يمتاج إلى بيان 


وإثبات . 





و,, ال الطبوعة ( لا دعونين ) وهر .دطاً مطبعى ؛ رقد صوناء إلى فل دعريين . 
ى المطبوعة وردت المارة عا ٠‏ امال أن الصفة صفة للموصوف موصرف يفو خبط 
مطبعى والصواب ب والال أت اصقة لصوف ء والوصوف متصن بمفة ب حت 
بسقم الكلام , ويكون له م.. . نإن كون الصفة عين الوصوف برّدى إل أن الصفة 
والموصوف شىء واحد وهو ظاهر البطلان ٠‏ 


ث»6) 


1١5‏ سد 


والعنية بالمعنى الأخير هى التى تنبتها الحكماء . أما العينية بالمعنى الأول فلم 
يقل إن نفى العيئية نظرى » ودليله أنه لو كانت الصفة عين الذات لكان 
الملم عين القدرة » والقدرة والعلم عي الإزادة . وكان المفهرم من أحدها عين 
للنهم من الآخر ء لكن التالى باطل , فالمقدم .هو أن الصفات عين الذات 
باطل أيضاً : وإذا بطل المقدم ثبت نقيضه ء وهو أنها ليست عيناً وهو المطلوب . 
ودليل الملازمة أنه حيث كانت الصفة عين الذات فالمفهوم من القدرة هو 
الذات , وكذا مدلول العلم والازادة » فيكون مفهوع الصفات متحدا » حيثك 
كان هو الذات ؛ فتكون القدرة والعلم والارادة من قبيل الالفاظ المترادقة . 
أما بطلان التالى فواضح لأنا نعلم يقينا أن المقهوم من القدرة غير المفهوم من 
الثادة » غير المفهرم من العلم . 
ويمكن أن يقال هذا الدليل إنما أفاد أنا لو قلنا إن الصفة عين الذات لكانت 
الصفات متحدة فى المفهوم واتحادها ف المفهوم باطل بداهة » ويظهر أن المستدل 
فهم أن العينية التى إدعاها الحكماء بمعنى أنه ليس هناك فى الخارج أمر زائد على 
اللات ؛ فهى راجعة إلى الاتحاد فى الماصدق » ومعلوم أن الاتحاد فى الماصدق لا 
يستلزم الاتحاد فى المفهوم ”' , مثلاً ماصدق إنسان » وما صدق ناطق واحد » 
ومع ذلك فمقهومهما مختلف ٠‏ فالإنسان هو الحيوان الناملةٍ, . والناطق هو المتفكر 
بالقوة » وحينئذ دم الدليل يمنع ملازمته . ونقول لا بلزم من الاتحاد فى الماصدق 
الذى هو معنى المقدم . الاتحاد فى المفهوم الذى هه التالى فبطل الدليل . 
0 
)١(‏ الراد باللفهوم ‏ المعنى الذى ضع العلماء اللفظ بإرانه . 'نا المأصدق فهو الأفراد التى 
- يطلق علبها اللفظ والاتماد فى للاصدق ء أى الأقراد لا يلزم ٠م‏ الاتحاد فى الخنهوم والممنى ء 
فأاد ( إنسان ) هى نفس أفراد ( ناطق ) مع أن مفهوم كل من الانسان ولناطق مخلف 
عن الآخر . راجع كتاب المرشد اللي ف المنطق الحديث والقديم للذكور/ عوض الله 
حجازى ص ٠١5‏ الطيمة الثامنة., 


أما الدليل عل أن الصفة الكمالية لا يقال ها غير شرعاً ولغة وعرفاً » فينبغى 
قبل الشروع فيه أن نبين معنى الغهين فى اصطلاح الأشعرى , حتى إذا با 
سلبت الغيية عن الصفات يكون الحكم بالسلب مسيوقاً بتصور الغمين . 

نسب إلى الأشعرى أنه عرف الغيوين بأنهما موجودان يصح عدم أحدها مع 
وجود الآخر ء لانتفاء علاقة النزهم بينهما » وبعبارة أخعرى موجودان لا تلازم 
بينبما » وعلى هذا التعريف فالصفة مع الموصوف ليما غبين ؛ لأنهما متلازيان 
وجوداً وعدماً ٠‏ فلا يصح وجود أحدهها مع عددم الآخر 35 

أما الديل فحاصله أن الشر ع والعرف واللغة فى استعمالاءبا تشهد أن الصفة 
«الموصوف ليسا غوين ٠‏ فإنك. إفا قلت 'يس فى الدار غم زيا » كان غير ذلاك 
محبحا طعا وعرفاً ولغة مع أن فى الدار صفات زيد . ذالم كانت العنات 
غرا لشملها حكم النفى : ولو شعلها حكم النفى وكانت داخلة فى الخفى وجرد 
ف الدار لانتفى وجود الموصوف الى عو زبدء لأنه «لزوم » والصفة لازدة : 
زإد: انتفى اللازم انتفى الملزوم . غيكون مثل هذا التركيب مؤدباً لنفى وجود زيد ل 
الدار وهو ياطل بداهة » لأنه 0) مسوق بات وججوده لا ثنفيه » أو لنفى ما 
لل مع النكوت عن حكمه : على جب أختلافهم فى مفهوم الاستنتاء . 

. ناب عن ذلك أُوْلاً بأن هذا التعريف المذكور للغمين لم يثبن أن الأشعرى 
5 وم ينقل عنه أنه عرف الغيين » ويظهر أن التعريف الدى نسب إليه قاله 
عا م حابه لتوجيه القول بأن الصفات ليست غوا . 

.ع ذلك فالتعرهيف لم يسلم من النقد 5 يعلم من عراججعة كتب التوحيد » 

يلولا أن هذه الخلاصة سلكت فيها طريق الااختصار لذكرت تلك الوبجره التى 
وردت على التعريف . 





و1 الشمي راج إل عبارة ( هذا التركيب + أى لأن لمتركيب مسول لائبات ورد لا لنفيه . 


والعريف المحيح للغيرين أنبما الأمران اللذان يكون المفهوم من أحدهما غير 
امنهوم من الآخخر » والصفة مع الموصوف على هذا المعنى الصحيح غيران قطعا , 


وثانياً ٠"‏ فإن التركيب المذكور وهو قولك ليس فى الدار غير زيد يقال فى 
العرف لنفى ما عدا المستثنى الذى هو من نوعه ١‏ فقولك ليس فى الدار غير زد 
الفهوم منه فى العرف أن بكرا وخعالدا وتحمدا وباق الأفواد التى هى من جنس زيد 
لت موجودة فى الدار , أما صفاته فلا يلتفت النظر ليبا أصلاً » كذلك ثيابه 
رأعنه » وإن لم نقل ذلك للزم أن ثوب زيد ومئاعه فيس غير لأن ذلك التركيب لم 
بنف رجوده ولا قائل بذنك , بل هى غيه بإجاع أهل النفة » ولهذا قال بعض 
اغقفين إن معنى قول الأشعرى إن صافات الله ليست عيناً أى بحسب المفهوم 
ليست غياً أى بحسب الوبود الخارجى , وهذا معنى صحيح لا غبار عليه . 
نأن الصفة مفهومها غير مفهنء ““ذات » رئيس فى الرجود ا-قاريجى سوى 
الصفة ' '؛ فما نسب للأشعرى من أن القدرة والإزادة إلى أخمر الصفات الثبوتية 
أثتى يعبر عنها بصفات المعالى موجودة فى الخارج غير مسلم . لم يعترح هبر به 
أصلا , ولدليل العقلى ينفيه : لأنها إن كانت موبعودة فى الخارج بوجود هو عين 
وجود الذات فليس فى الخار ب إلا الذات » وإذ كانت موجودة بوجود أخخر غير 
جرد النات فإن كانت عتاجة إلى الذات فى قيامها بها » 5 هو شأن الصفات 
الموعودة كانت ممكنة » خكون حادثة » لأن المفروض, وجودها يكذ » ويلزم قيام 
الموادث بذانه تعالى وهو باطل » وإن كانت مستغنية عن الذات لزم أن تكون 
سسبيب ل 7 





7 أ واب ثانياً بأن التركيب المتكور ... اين . 
( مكلا فى المطبرعة . لب , فى الوجود الخارجى مرى الصالة ٠‏ وهو عبطا يلدقد أزه عط 
مطيعى ؛ والصواب ؛ لبس فى الوبجود المارجى سوى الذات . بدليل تلكلام الآ فى نفس 


امهالك 


قائمة بنفسها فتكون ذوانا الصناث. '؟ » ويلزم تعدد ذوات واجبة الوجود » رهر 
باطل » يا ثبت فى مبحث الوحداتية » فالحق أنها أمور اعتبارية لا وجود لها ل 
الخارج . 

وأظنك بعد أن طرقت هذه الأدلة المذكورة لعلماء الكلام فى هذا المبحث 
سمعك , وم تلم من القدح ء تدرك أن مسألة زيادة الصفات وعدم زيادتها 
ليست من الأصول التى يتعلق بها تكفير طائفة من هذه الطرائف 
لاسلامية "2 , بقد نقل عن بعض الأصفياء أنه قال : عندى أن زيادة الصفات 
وعدم زيادتها مما لا يدرك إلا بالكشف والله أعلم . 


قدرته تعالى ودليلها وعمومها 


يتعلق بالقدرة مباحث ثلاثة : 
الأول فى مفهرمها . ' 
الثالى فى دليلها . 

الثالث فى عموم تعلقها . 


مفهوم القدرة 


اتفق المنكا ن والحكماء على أن الله تعالى قادر على إحداث كل فرد من أفراد 





المطبرعة فتكون اانا لصفات » بالصمراب خكون ذيانا لا صفات لأسا اادامت 
مكلا ف المطبرعة : 

00 قائمة بنفها تكرن خراتا لأن الصفة لا تقوم بنفسها » بل تقوم بغوها » وحيث [ با فائما 
بنفها نكون نانا » نتمدد ذرات الواجب يعو باطل لطع . . 

1ع راع شرح المقاقد اتمضادية ع وتعليق الإنام محمد عهده فى عله المسألة . 


الممكنات بمعنى أنه لا يخرج فرد من أفراد الات 1 عن :مول لقائر يمن 
إرى » ونسبة هذه المقالة 3 للمتكلمين لا كلام فيه , أما نسبتها للحكماء فهر 
باه على أن ملعيهم الصحيح هو أن جميع الممكنات صادرة جأثير الله تعالى ١‏ 
الوسائط معدات وشروط . 

لكتهم اخحلفوا بعد ذلك فى مفهوم القادر > وعليه تفرع الخلاف فى مفهوعم 
الندزة ‏ فقال المتكلسون : 

القادر هو الذى إن شاء فعل وإن شاء ترك » بمعنى أنه إذا أراد الإيجاد وقصد 
إليه ترتب الوجود » وإن شاء عدم الإيجاد ترك ٠‏ فليس شىء من الإيجاد وعدمه 
لاثيماً لذاته حيث يستحيل انفكاكه . 

وعلى هذا عرفوا القدرة بأنها اتمكن من الفعل بالترك . وعرفها بعدضهم بأنها 
صفة أزلية قائمة بذاته تعالى يتأقى بها إيجاد "2 كل ممكن رإعدامه » وهذا 
التعريف الأخير بناء على ما نسب للأشعرى من أنها صفة وجودية . والتحقيق 
خلانه وأنا أمر اعتبارى , فالتعريف الأول أجذر بالقبول 259 . 

وقال الحكماء القادر هو الذى إن شاء فعل وإن لم يشا لم بفعل . 

والقدرة عى كرون الفاعل بميث إن شاء فصل » وإن لم يشا لم ينعل » بمعنى أن 
فهله موقيف على مشيعته . 

لللشيفة عندهم علمه تعالى بالنظام الأكمل » وهنا لازم لذاته "ا ينفك عنه 

؛ ولذلك كان .دور العالم عنه بالإيجاب لا بالاتعتيار ‏ وكان مقدم الشرطية 

لك ل الطبوعة لا يخر ., هرد من أفرلد الممكنات ... الم والتركيب غبو لمم تردت كلسة ( من ) 
أك فرد من أفراد “كنات ليستقي الكلام .. 
ل الطبيرعة كباب نةياء يمر خطاً مطيعى والصواب إكاد بالدال يي ما كتيناء » يديل 


القابلة بالمدم . 
فى الطبرعة أحدر القول والصراب ما “كتيتاه . 
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ر(ى 


١#‏ لس 


اقائلة إن شاء فعل واجب الصدق والتحقق . ومقدم الشرطية القائلة وإن لم يد 
لم يفعل ممتنع الصدق » فلاف المشيئة عند المتكلمين فإنها عبارة عن القمد , 
وتعلق القصد بأحد الطرفين غير لازم لذاته » فلذلك كان فاعلاً بالاختبار ومن هنا 
نشا خلاف بين الحكماء وغيهم فى كيفية صدور الفسل عن البارى سبحانه 
وتعالى » فقال الحكماء بالإيجاب وقال المتكلمون بالانخميار . 


أدلة المكماء 


إستدل الحكماء على أن الله تعالى فاعل بالإيجاب لا بالاعتيار بعدة أدلة 
نقتصر منبا فى هذه الخلاصة على ثلاثة : 
الأول : لو كان الباري مختاراً فى فعل من الأفعال مثل إيجاد زيد لكان الحال لا 
يخلو إما أن يكون إيجاده أول به من الترك أو لاء فإن كان إيجاده أيل به كان 
حصيله كلا له » فركون فى ذاته ناقصاً مكملاً تفه بذلك الإيجاد . وإن لم 
يكن أول به كان [ك>اده عيثاً . 
ومحصل الدليل أن الايجباد إذا كات بطريق الاتنيار فإما أن يكون ععصلاً كلأ 
للبارى لم يكن حاصلاً بدرنه ٠‏ وإما أن يككون عيقاً » وكل من النقص والعيث محال 
على الله تعالى بالإجماع . فما أدى إلى أحدهما وهو أن الإيباد بطريق الاتنتيار 
محال ,» ففيت أنه فاعل بالايجاب . 
وباب عن ذلك بأن القاصد إلى تحصيل شى» قد يقصده لكرنه أولى به » 
لأنه يحصل الا له , فيكرن باقصاً بذاته مستكملاً بغين » كا إذا قصد الإنسان 
تحصيز العالم :'2 إلى تككميل نفسه » وقد يقصد الفعل لكونه أولى من عدمه 


1ع هكناى الأمل ( الام ) بالصراب إلى تحصيل العلم . تتحسيل العلم كال للإنان لاله 
أول من الجهل يام ل مه . 


بلنسبة إلى الغير » والعبث إنما يحصل إذا انتفت الأولوية من كل الوجوه . 

الدايل الثالى : لو كان البارى مختاراً لانقلب الممتنع مكنا أو كان وجوده فى 
الأزل مكنا , ٠‏ لكن التالى باطل , فما أدى إليه » وهو أنه مختار ' 0 باطل » 
نت نقيضهء وهو أنه فاعل بالايجاب . 

ربطلان التالى واضح ؛ وأما الملازمة فدليلها أنه إذا كان الأثر ممتتعاً فى الأزل 2 
رفد صار ممكاً فيما لا ينال ١‏ فقد انقلب الممتنع ممكناً , وإذا كان ممكناً فى 
الأزل لجار ونوعه ل الأزل ٠‏ فيكون أزلياً وهذا محال ٠‏ لأن فعل المختار يجب أن 
يكون مسبوقاً بعدم , فلا يكون أزلياً . 

والجراب أنا تختار كونه مكنا فى الأزل ولا.يلزم من إمكانه وقوعه ؛ لجواز أن 
بكون إمكانه فى الأزل بالنظر إلى ذائه » ولكن بمتنع وقوعه فى الأزل لأن الله لم يرد 
إبقاعه فبه . وقد أراد إيقاعه فيما لا يزال ٠‏ وكذلك لا ماع من أن يقال إنه ممتنع 
ل الأزل لا لذاته » فكونه بمكنا فيما لا يزال لا يؤدى إلى قلب الممتنع بمكناً , 
لأ الامتناع للغر لا للذات . 

الدليل الثالث : لر كان الواجب مختاراً وتعلقت قدرته بإيجاد العالم ؛ فإما أن 
بكرن ذلك التعلق أَزلياً » وإما أن يكون -نادناً » فإن كان أزلياً لزم كون العام 
أَزلياً ٠‏ لأنه حيث تحقق تعلق القدرة بالإبجاد فقد تمت العلة ٠‏ وإذا تت وجب 
تحقق العالى معها » لأنه معلول » المعلول لا تخلف عن علته » فيكون أزلياً . 

وإن كان التعلق حادثا فقد حدث بوزسطة القدرة فنشقل الكلام إلى تعلق 
القدرة بإحدائه وهكذا فيلزم النسلسل وهو محال . وملخص الدليل أن الواجب لو 
6 عا ين ما قدم مامه وما المسلسل » وكلاهما باطل , فما أدى إل 
احدهما وهو كون الواجب مختاراً باطل: . 
مي ا 


(') ف الطبرعة لبطل ما أدى إليه حر أنه مخنار «الصواب إضافة حرف ( الولو ) قبل كلمة عو 
انه تار ٠ ٠‏ وهو ما كباة . 


حك :11 م 


والجواب أنا نار كود التعلق أزليا ولا يلزم قدم العالم » وذلك بأن تتملق ندر: 
الله تعالى فل الْأرل بوجود المالم فيما لا يزال » وهذا ما يعبر عنه ل 
التعلق الصلوحى القديم . ولنا أن نختار الشق الثانى ا 
لأن التعلقات أمور اعتهادية ينقطع التسلسل فربا بانقطاع الاعبار . 


أدلة المتكلمين على أن الله تعالى مختار فى أفعاله 


امتدل المتكلمون عل أن الله قادر بمعنى إن شاء فمل وإن شاء تمرك . وبعبارة 
أخرى أنه مختار فى فمله بعدة أدلة . 


سه منها فوهم قد سبق فى مبحث إثبات الصانع أن العالم حادث . وأن له 
صائعاً قدياً ٠»‏ وحيث كان الصائع فدياً 03 والعالم حادثاً ٠‏ وجب أن 
يكون الصانع ختارا فى إياده . لأنه إن لم يكن مختاراً بل كان فاعهاً 
بالايجاب *'' والفرض أن العالم حادث . فإما أن بوجبه بدون واسطة 
حادثة تبقه فى الوجود » وإما بواطة . لا جائز أن يوجبه بدون 
واسطة ء لأنه بلزم عليه تخلف المعلول , وهو العالم عن علته ١‏ وم 
امواجب ء حبث كان الواجب موجوداً فى الأزل ٠‏ ولم يكن العالم موجرداً 
نيه » لأن الفرض أنه حادث ء ولا جائز أن يوجبه بولميطة حادثة » لأ 
تلك الرامسطة الحادثة ثة تحتاج إلى وامطة » رعذا يلزمه مه أن كل -حادث يككون 
مبوقاً بحادث قبله , فيلزم التسلل » وهر مال , وإذا كان إيجاد العالم 
بطريق الايحاب بلزمه تخلف المعلول عن علته . أو التسلسل ؛ وكلاهما 








ىو لر كان الله قاعلا بالإيجلب لكان العام قدياً ‏ والفرض أنه حاد.ت ‏ وذلك لأ الله علة 
نامةاء وإذا وجدت الملة الشامة وجد معطرها 14٠٠‏ . رلا نلف المعلول عن العلةأء ور باطل 
بداهة . 


محال ء فالملزهم محال . فيثبت نقيضه وهو أن الله فاعل بالاتحيار وهو 
المطلوب . 
يمن الأدلة قولهم لو كان مُوجدٌ العالم موبجَباً بالذات لزم من ارتفاع العالم 
وعدمه ارتفاع الواجب وعدمه . لكن التالى باطل » فبطل المقدم » رهر 
أن موجد العالم موجب لا مختار . 
وبطلان التالى واضح لأن الواجب بالذات لا يقبل الانتفاء أصلا . 
أما الملازمة فدليلها أنه خا كان موجد العالم موجباً لا مختاراً فالعالم من 
لوازم ذاته لا ينفك عنها حيث كان علة له » ومعلوم أن ارتفاع اللازم يدل 
على ارتفاع الملزوم » لكن ارتفاع الملزيم باطل ٠‏ قانتفى كونه فاعلا 
بالإيجاب لهذا المحذور . وثبت أنه فاعل بالاتجيار لأنه لا واسطة . 


يستدل على ثبوت القدرة للبارى سيحانه وتعالى بقطع النظر عن عموم تعلقها 
رعدمه بادلة : 

ألا إجماع علماء الكلام على أن الله :الى قادر ١‏ وإن اختلفوا فى بان المراد 
من القلمر . 

نيأ النصوص الدالة على ثبوت ذلك الرصف لله مثل قوله 8 وهو على كل 
نمه قدير » . 
ثلا إن القدرة بال ومكن أن تكرن للواجب , ركل ما كان كذلك يب 


تقدرة واجية لله . 


رابع قوهم إن القدرة من لوازم دات "ارى لأنبا كال 2 والمصحح للمقد. ية 


]1١-‏ لس 


ول التأثير من المؤثر هو الإمكان » لأن معنى كون الشىء مكنا أنه لا وجود ل 
, ذاته ؛ وليس فى ذاته ما يمنع قبوله للوجود . 
وإذا كان الواجب قادراً والممكن قابلاً » فللواجب أن يفيض الوجود على 


مكن » له أن لا يفيض » حيث لا مانع من جهة القايل ؛ والاتعدار كك 
ن جهة الفاعل . 


عموم قدرته سبحانه وتعالى 


عموم قدرة البارى وثموها لجميع الممكنات فى لان علماء الكلام يطلق على 
معان ثلا : 

الأول صلاحيتها للتعلق بكل ممكن سواء تعلقت به بالفعل فوجد . أو لم 
تعلق به » بأن لم يوجد أصلاً » أو وجد بقدرة عخلرق . 

الثالىل كرون جميع الموجودات فى الخارج من الممكنات مستندة إلى الله تعالى » 
إما بالذات وإما بالواسطة . 


الثالث كون جميع الممكنات الموجودة واقا بقدرنه تعالى ابتداء بحيث لا موثر 
سراه فى ممكن أصلاً . 

أما المعنى الأول فقد خخالف فيه .نف : الأولى ليست إسلامية وهى 
اوس قالوا إن الله لا يقدر على علق الش, ٠‏ بلا الأحسام المؤذية , ولقادر على 
هذه الأشياء إله آخر » وهو إله الشر » وحجتيم فى ذلك أن إله الخير خَيّر , 2٠7‏ 





رن الأول أن يفول : إن موجد الخير خير » وموجد الشر شر.. ؛ لأن الكلام أن ل الوجيد خما 
وشرا. بهم يرن أن الشىم الواحد لا يكين مصدرا للخم رللشر مما . ققالرا :إن للخم إها 
بده وللشر ها يوجده . راجع شرح المراقف للسبد الشريق ج م صن وشرح 
الملقامد للعد بر ؟ ص 479 الطيمة الابقة . 


ول اشر شريرء والواحد لا يكون خا وشريرا معا وقد تقدم فى ذيل مبحث 
إوحدانية بيان شببة هذا الفريق بتوسع مع ردها ‏ فارجع إليه إن شعت . 

أما الطوائف الإسلامية فكلهم من المعتزلة وعددهم أريع : 

الأولى قالت إن الله تعالى لا يقدر على خلق الجهل والكذب والظلم وسائر 
القبائح » لأنه لو قدر عليها لجاز صدورها عنه » لكن جواز صدورها عنه باطل » 
فبطل كونه قادراً عليبا . والملازمة واضحة لأ الشرور مادامت من متناول قدرته 
.فصدورها ممكن فى ذاته , وأما بطلان التالى فدليله أنها لو صدرت عنه فإما أن 
يكون عاناً بما فيها من المضار » وإما أن يكون غير عالم بذلك » فإن كان عالما بما 
فيها من المضار كان إصدارها والحال كذلك من قبيل السفه » وإن لم يكن عالما 
بها كان جاهلاً » وكل من السفه والجهل محال : قبطل ما أدى إليه» وهو أن 
الشرور والقبائح من ضمن ما تتعلق به قدرته » فثيت أن قدريّه لا تصح (') 
للتعلق بما ذكر . 

والجواب أنا نختار صدورها عن البارى مع علمه بما اشتملت عليه من المضار 
دا تؤدى إليه من المفاسد . وتمنع اتصاف الله تعالى بالسفه , لأ. مدار السفه 
على إبات قبح هذه الأشياء بالنسبة إليه سبحانه وتعاللى » وهدا منوع ٠‏ لأ 
القبح أو الضرر أو المفسدة بالنسبة إل مرتكيها ؛ لأنه الفاعل لها . بالبارى خالق 
فقط فهو متصرف ف ملكه . أما الفاعل فهو مكلف بالابتعاد عنها فكان فملها 
قبيحا بالنسبة إليه . ومجلبة لضرر 'يلجقه فقط أو يلحقه وبلحق غيو . 

الثانية قالت إن الله تعالى لا يقدر على ما علم أنه لا يقع » لأنه ذا تعلق علمه 
اعدم وقوعه .كان وقوعه مستحيلاً والمستحيل لا تتعلق به القدرة » والجواب أن 
لبتي يات د 
00 عكذا ل الطبوعة لا تصح ‏ رأرى أن الصواب لا تصلح . 


المعررف عدم تعلق القدرة صلاحية ١١‏ وفعلاً بالمستحهل للاته » أما المستحيل 
لغيه فلا مانع من تعلق القدرة به صلاحية وفعلا بالنسبة إلى ذاته . 
الطائفة القائئة قالت لا تتعلق قدرة الله تعالمى ولا تصلح للتعلق بمثل مقدرر 
العبد فلو فرض أن الله تعالى حرك جوهراً إلى حيز وحركه العبد إلى ذلك الحيز | 
تيائل الحركتان » وحدجتهم فى ذلك أن فعل العبد لا يخلو عن أن يكو طاعة أر 
معصية ء أو عبئاً » وفعل الله تعالمى لا يتصف بذلك » فلا تمائل . 
وكباب عن ذلك بأن الفعل إما حركة أو سكون » ولا مانع من القائل فى 
ذلك الأثر أما كونه طاعة أو معصية » أو عبثاً ؛ فهى اعتيارات يتصف بها فمل 
العبد من حيث كونه ممثلاً للأمر » أو مالف أو ليس فى عمله فائدة . 
الطائفة الرابعة قالت لا تصلح قدرة البارى للتعلق بما تعلقت به قدرة العبد 
لأن القابل للإتتجاد شأنه إذا تواقرت دواعى وجوده وجد ٠‏ وإذا توافرت الصوارف 
عن الوجود بقى على العدم » فلو فرض أن مقدور العبد كان مقدورً لله تعالى » 
وأراد الله تعالى إيجاده وكره العبد وجوده لزم وجوده لتحقق داعى الوجرد 2 ولزم 
عدم وجونه لتحقق الصارف » وهذا يؤدى إلى الجمع بين النقيضين , وهو حال ٠‏ 
ويجاب عن ذلك بأن المكروه لا يقع عند وجود الصارف إذا لم يتعلق بوجود» 
قدرة أخرى تستقل بالإيجاد » وهى أقوى من القدرة الأخرى طرررة ٠‏ 


المعسى الثالى لشمول القدرة 


شمول القدرة بالمعنى الثالى وهو كون جميمع الموجودات الممكنات سحدة إل 





(1) بم أن عدم ,لقدرة من حيث الصلاحية » ومن حيث الفعل والتأثو إإنا ذلك بالنسبة 
للمعميل لان “شريك البارى واللجمع بين النقيضين ‏ أما المستحيل لغنه ثلا مانع من 
تصلق القفرة به ء لاحية وفعلا . 


اذ نعالى إما بالذات وإما بالواسطة لم ينازع فيه أحد من القائلين بوحدة الواجب 
سبحاته وتعالل . والخلاف بينهم قاصر على كيفية الامتناد ووجود الوسائط 
رتفاصبلها . 

فالأشاعرة ومن وافقهم من المتكلمين يقولون إن الممكنات مسدة إلى الله 
تعالى بطريق الاختبار لا بطريق الإيجاب ع والحكماء يقولون إنها مسسدة إليه 
تعالى بطريق الايجاب . 

وكذلك الوسائط قالت فيها الأشاعرة ومن كان على طريقتهم أنها لا تأثير 
لماء وغاية الأمر أنها تتحقق لينرتب عليها غيرها , وليس لها تأثير . 

وقالت المعحزلة ها تأثير فى أفعال العباد الاختيارية ؛ فإن العبد يخلق أفعال )'١‏ 
نفه الاختيارية » ونقل عن الحكماء أن العقل العاشر هر الذى يفيض الصور 
على المحدئات . وهذا خلاف التحقيق *'؟ » والتحقيق أنهم يقولون إن الوسائط 
شروط ليست موثرة . 


المعنى الثالث لشمول القدرة 


مول القدرة بالمعنى الثالث وهو كون جميع الممكنات الموجردة واقعة بقدرة الله 
سبحانه وتعالى ولا تأثير لأحد سراه فيها » مختلف فيه بين الأشاعرة وفرق أخخرى 
فقالت الأشاعرة لا تأثير لغير البارى أصلا . 
سي 
لك هذا رأى الممنزلة فهم بقرلرن : إن العبد يلق أفمال نفه الاخخبارية من الصلاة والصوم 
لالزاة حنى يستحق الثواب عليها ويفعل الغيية واتفيمة حتى يستحق العقلب عليا . 
")2 سبق أن علفنا على هذا الرأى فى الجزء الأول من عذا الكتاب جد اص مه ١‏ وينا أنه رأى 


واضحء وأن الموجرد فى كتب الفلاسفة يناقضه . بالين ما ذكرة اللؤلف اتفيه فى 
الصفحة النالية عند ما قال : ونب إل المكماء أنه - بأثير للبارى إلا ل المقل الأول . 





- 56 ده 

وقالت المعتزلة إن أفعال الإنسان الاتحعيارية واقعة بتأثير قدرته : 
وقال لللجمون إن كل ما يقع فى عالم الكون والفساد من الحوادث والتغيرات 
مستند إلى الأفلاك والكواكب حسمب حركاتها وأحوالها . 

ونسب إلى الحكماء أنهم قالوا لا تأثو للبارى إلا فى العقل الأول أما ما عداه 
فهو من تاثير بعض الممكنات فى يعضها . 

أما مذهب المعتزلة فسيأق بيانه على الوجه الكامل الواى مع ما هعلق به فى 
مبحث خلق الأفعال 5 وأما مذهب المنجمين فشبيتهم أنهم لما رأوا أن حوادث 
العالم السفلى مرتبطة بحركات الأفلاك والكواكب و(انتقالاتها اعتقدوا أن التأثير 
للكواكب والأفلاك , ويكفيك ف الرد عليهم أن 'تقول سلمت لكم أن التغيرات 
من نهار إلى ليل وبالعكس ؛ ومن فصل إلى فصل ؛ وهكذا مرتبط بانتقالات 
الأفلاك » ولكن لا يلزم من هذا الازتباط أن الأفلاك بواسطة أوضاعها وانتقالاتبا 
تكون علة » فإن الازتباط كا يكون بين معلول وعلة يكون بين مسبب وسبب 
يكون بين انعدام مشروط وانعدام شرط » فتلك الشبهة ماقطة . 

وأما ما نسب إلى الحكماء فقد علمت أن التحقيق من مذهببم أن الوسائط 
شروط ومعدات وليس ها تأثير » وعلى فرض أن مذهبهم هو ذلك المشهور فقد 

أما ما ذهب إليه الأشعرى فحيث إن الكلام سيق فى بب. أممال العباد 
إن شاء الله تعالى شاملا لجميع المذاهب رأدلتها 1 وبيان الراجح والمقبول ضام 

: ما يقضى به الدليل العقل » فيحسن تأخخور الكلام على الادلة التى 

استندوا إليها فى هذا المبحث إلى ذلك المبحث الآأق 


ديل عموم القدرة 


ل أن عموم القدرة بال معنى الثالى لم يخالف فيه أحد من القائلين 


بلوسيدانية وأن عمومها بالمعنى الثالث سبأق بيان الأقوال فيه أدلتها فى مبحث 
أزمال العياد » وحيتفف فالمطلوء.. إقامة الدليل عليه الآن هو بلمعنى الأول وهو 


ملاحيتا للتعلق بكل بمكن . 
وفد ذكروا لعمومها بهذا المعنى عدة أدلة : 
(1) أجمعت الفرق كلها لا فرق بين الاشلامية وغيرها على أن الله تعالى قادر 


2) 


وأمثاله 


على بعض الممكنات » ولا شلك أنه يلزم من قدرته على البعض قدرته على 
الكل , لأ علة القبول فى الممكن هى الإنكان وهى متحدة فى 
الجمبع » والدرة لازمة لذات الواجب لا تنفك عنه » فحيث كانت 
القدرة متحققة فى الفاعل » وعلة القبول متحققة فى القابل رمتحدة فى 
جميع أفراده وجب أن تكون القدرة صالحة للتعلق بأى فرد من أفراد 
القابل . 

الإانكان مشترك بين جميع الممكنات » «لابد للممكن أن ينتهى إل 
الواجب بالإجماع وقد ثبت بالدليز الصحيح أن الواجب مختار » والختار 
قلدر ضرورة فكل ممكن ينتبى إل القادر . 

عجز الواجب عن إعطاء الرجود إلى القابل إما أن يكون مقتضى ذاته 
وما أن يكون لمانع خخارج عن ذات الواجب ٠»‏ لا جائز أن يكون لذاته . 
ولا لما أفيض الوجود على ممكن أصلاً . ولا جائر أن يكون لانع 
خارجى » لأنه لو كان لمانع خارجى لكان لذلك المائع سلطان على ذلك 
المفيض » حتى منعه . ولو كان له سلطان عليه لكان مقهوراً تمت 
سلطان ذلك المانع , وكونه مقهوراً محال » فبطل كونه عاجزاً عن إعطاء 
الوجود إل أى ممكن , فثبت أن قدرته صالحة لايجاد أى ممكن . 


يما يستأنس به فى هذا المطلب قوله تعال  :‏ وهو على كل شىء قدير 4 


» ما دل بحسب الحبادر منه على عموم قدرته سبحاته وتعالى . 


ا لك 


وقد يقال إن الشىء فى الآية يحتمل أن يراد به الموجود كا هو اصطلام 
الأشاعرة » ويحتمل أن يراد به ما كان عند الخاطبين شيئاً وفوا ان برا ءامد 
العرب فى ذلك الوقت » ويحتمل أن يراد به ما يفهم عند قول القائل أنا القادر على 
كل شىء ء وهو ما عدا ذات وصقات المتكلم ؛ فإن أرهد الأول كان شاملاً لذات 
البارى وصفاته » وقد خرجا بالدليل العقلى الذى أثبت أن ذات اليارى وصفانه 
ليما من متئاولات القدرة » والتتخصيص بالدليل العقلى لا يخرج العام عن كون 
دلالته قطعية ء فتصلح الآية للاستدلال . وإن أرهد المعنى الثافى تكون ذات 
البارى وصفاته نخارجة لم يتناويها لفظ شىء وكذلك كثير من الممكنات النى لم 
ترها عامة العرب فى ذلك الوقت الذى نزلت فيه الاية وحينكذ لا تصلح الاية 
للاستدلال ‏ ولا للاستعناس . وإن أرهد المعنى الثالث وهو ما عدا ذات المتكلم 
وصفاته كا يقتضيه مقام اتفدح كانت الآية دالة عل عموم القدرة بدون استناء 
شىء منها » وحينعف قد يقال' إن الآية حيث احتملت عدة معان بالسبة للفظ 
شىء » بعضها يفرجها عن الصلاحية للاستدلال ؛ والبعض الآخحر لا يخرجها عن 
الصلاحية فقد تطرقها الاحهال » والدليل متى تطرف إليه الاحيال مقط به 
الاستدلال . ومكن أن يقال إن هذه الآية مرقة للامتنان على الخلوقات أو اتمدح 
أو للتبديد » وهنا يرجح أن المراد هو الاحتيال الثالث فلم تكن الاحتالات فى مرتبة 
واحدة » قتصلم باعتبار المعنى .الأول والثالث أو للإستكناس والله أعلم . 


مبحث العلم 


يتعلق بالعلم مباحث ثلاثة : 
الأول فى مقهومه . 
الثاني فى دليل لبرته للبارى . 


بييالث فق إحاطته بججبميع الأشياء . 

أنا مفهرمه فالمشهور بين القوم أنه صفة أزلية لها تعلق بالشىء على وجه 
بإحطة به عل ما هو عليه . دون سبق خفاء » وهذا بناء على ما نسب 
للأشعرى » من أن العلم صفة وجودية . أما إذا جرينا على أنه من الأمور الاعتبارية 
ج هو التحقيق » فيعرف بأنه اكشاف جميع الموجودات والمعدومات على ما هى 
عليه انكشافاً لا يحتمل النقيض؛ وكلا التعريفين من حيث فهم معناه لا يحتاج إلى . 
شرح وإيضاح ء والفارج بالقيود واضح . 


أدلة ثبوت العلم للبارى 


اتفقت جميع الفرق الإسلامية على أن الله تعالمى عالم , وقد أقيمت عدة أدلة 
لإلبات هقا المدعى » منها : 

قرله تعالى 8 هو الله الدى لا إله إلا هو عالم الغيب والشهادة » (') 
والغيب ما لا يصل إليه علم الممكن » والشهادة ما يصل إليه علم الممكن . 

ومنها قوشم من الضروربات العقلية التى فطر عليبا كل عاقل الانتقال من 
لأسال اكتنة عاد قا إل من تاعلها ٠‏ الأتمال لعن ملريها . ونلم فاليا 
لانع » فدلالتها على علم فاعاها مما تقتضى به الضرورة . وبناء على هذه المقدمة 
الضرورية يركب وكب الدليل هكذا : 

البارى فعله مين ممكم . وكل من كان كذلك فهو عالمى , النتهجة البارى 
عام ٠‏ وكبرى» الدليل ضرورية ينبه عليها إنك إذا رأبت صنعاً دقيقاً ححكماً فى أى 
سسا ل سس 0 
() سويةالحشر الآية ؟؟ 

يله تعالى فى سورة السب : ف ذلك الم اليب أؤالة هانة العزيز الْرحي © آية لم 5 . 


كائن من الكاننات فاك لكايته ؛ كبتاء أو نسيج ثوب , جزمت بأن صانم 
هذا عالم » وأما الصغزى فتحتاج إلى إيضاح وبيان : 

وتذكر لذلك أمثلة وبها يتضح لك أن أفعال البارى فى غاية الاحكام 
والاثقان , وأنما وضعت عل نظام لا يعلوه نظام » مثال ذلك الأفلاك والكومي 
فى العالم العلوى ؛ قد رتت ترتييا خاصا » وجعل لها نظام فى سبيها ودورانها , 
ترتب عليه اخعتلاف الليل والنهار ٠‏ واختلاف القصول ء وإنتشاع العالم السفل 
بسبب ذلك الوضع والترتيب ء بحيث لو اخخضل ذلك الترتيب افد ذلك 
النظام ؛ الذى نشاهده ولو اطلعت على ما قاله علماء الميعة فى هذا الباب , 
لزدت يقيئاً بأن هذا الوضع فى غاية الإحكام والاتقان . 

ومن أمثلته أيضا : الحيوان والنبات والبسار » قإنلك ترى بعض أنواع الححيوان فد 
تركب من أعضاء تخالف أعضاء البعض الآخر فى الشكل والمقدار وكانت على 
وضع خاص بحيث لو اختل ذلك الوضع لفاتت الفائدة الترتبة عل “خلقه من 
حمل الأثقال » أو الرهوب . أر أى عمل آخر » كذلك ترى فى البات أنواعاً 
مختلفة » ولكل نوع فائدة مترتبة على وجوده بشكل مخصوص فى وقت مخصوص ١‏ 
بحيث لو تخلف وضع من أوضاعه لاتل النظام المترتب عليه , كذلك البحار 
ترى ماءها ملحاً لأنه لو كان عذياً لأندن ماؤه » وترتب عليه فساد كبير » كذلك 
إذا فكرت فى نفسك وتركيب جسمات ,أءازمه » وكيفية ارتياط الروح بالبدن ١‏ 
وكيفية صدور الأفعال النفسية والبدنية “.. "ررح بواسطة ذلك الإرتياط » جزمت 
قطماً بأنه فل متقن مشتمل على دقائى رحكم » تدل على كال حكمة صائعها 
وعلمه بتلك الدقائق والمنافم » والمصاح الترنبة على ذلك الفعل . 

قال تعال ط ستريهم آياتا ى الآفاق وى أنفسهم ححى يبين هم أنه 
الحق » )٠١‏ أنى حتى تكون نتيجة وفرنهم على تلك العلامات » وفهمها أن 





رن الأية رقم 5ه من سورة فصلت . 


إلاله إلواحجك الخصف بعفات الكمال هو الحق النابت الذى ينتهى إليه كل 


كال ٠‏ 
بد ننض 210 هذا الدليل نقضاً تفصيلياً حاصله أن إتقان الأفمال الذى 
دمت عليه المقدمة الصغرى إما أن يكون المراد مزه كون الأفمال فى غاية 
الانظام والاحكام من كل وجه , بمعنى أنها مرتبة ترتيياً لا خلل فيه » وملائمة 
للمصالح والمناقع المطلوبة منها » بميث لا يتصور ما هو أكمل منا . وإما أن 
يكون المراد أنها متقنة فى الجملة . فإن أزيد الأول منمنا الصغرى فإن العالم السفل 
متله بالشرور والمفاسد » التى لو وقعت منه لكان أولى وأكمل بهذا ”' العالم من 
كرنها فيه ٠‏ وإن أربد الثانى منعنا الكبرى القائلة » وكل من كان فعله متقنا فهو 
عام » فإن بعض الحيوانات كالتحل والعتكبوت يصنع بيوتاً متقنة على شكل 

هندمى بل رما يعجز عنه بعض المهندسين مم كونها ليست عالمة . 

ويجاب باختيار الشق الأول وهو أن أفعال البارى متقنة إتقاناً تامأ من جميع 
الوجوه ؛ وما ذكر من أن العالم السفل ممتلء بالشرور والمفاسد فهو بحسب 
الظاهر . أما عند التأمل الصحيح البعبد عن الهوى فإنك لا تجد موجوداً من 
الوجودات ولا فعلاً من الأفعال إلا وفيه خير ء رجميع الممكنات الموجودة مترئبة 
تيبا عجبيأ بحيث لو اخختل شىء منه لفسد العالم بأ ره » وقد يكون الشىء شراً 
إذا نظرت إلى ذاته ‏ كالاً فى جملة العالم » آلا ترى أن من بنى بيتاً لم يكن له ... 
من أن يينى مرحاضاً . فهذا المرحا:... آنيح فى ذاته » كال بالنسبة للبيت بحيث 
لو خلا البيت منه لكان ناقصاً شيا .. وجره كاله . كذلك إذا رأيت أنفاً بارزاً 
سسييت ‏ ا 0 
أك اخترض عليه بدليل تفصيل ينتج قاف ما انشجه الدلبل الأيل » وهو المسمى بالنقفض 
لصيل . وهر أن تأي بدليل يشم سف الطلوب . 
253 يدو أن المبارة فيا نقص , والصراب. إن العالم الفل بمملء بالشرور بلقاسد التي ال 

ا و لاس بافشرور وللفامد التى لر 


5١-‏ ا د 


فى وجه مغلى فإنك تستقبح تلك القطمة البارزة » ولكن لو كشف الوجه 
فى وضعها مع بقية أجزاء الوجه لرأيتها فى غاية امسن 
بحيث لو خلا عنها لكان مستقبحاً وهكذا . 

يهذا الجواب عل طريق التنزل *'2 مع السائل , وإلا فلنا أن نقول له كلان 
فى إتقان الصنعة من حيث إنها صنعة » أى من حيث إنها كال فى الوجود لا من 
-عيث كونها خبيراً أو شراً . وإذا نظرنا إلى هذه اللبهة فلا يمكن لقائل أن يقرل إن 
من العسنائع ما ليس بالا فى الوججود . وبهذا الجواب سلمت المقدمة الصغرى . 


5 ورأيتبا 
؛ وأنها أوجبت خسنا للري. 


ويجاب أيضًا باختهار الشق الثافى , ولا يضرنا كون النحل والعنكبوت أر 
عرزا من الحيوانات عنده علم بكيفية صنع يبت له » أو علم بطريقة' تحصيل 
قوته وادخاره , غاية الأمر أن علمه بهذا لم يكن بطربق التفكير بل بطريق الثقام 
من الله وليس فى كل شىء بل فى ذلك الباب الخاص » فيكون شاهداً لنا على أن 
الصانع لشىء عالم به والله صائع العالم كله فهو عالم بما فيه . 

ومن الأدلة على علمه تعالى قوهم : قد ثبت فى مبحث القدرة أنه قادر مختار 
وللختار يفعل ما قصد فعله وهترك ها قصد تركه » ومن لوازع القصد العلم لأن 
الشىء لا يقصد إلا إذا *'2 كان معلوما . 

ومن الأدلة قوفم : العلم كال ويمكن أن ينبت للواجب ء وكل ما كان 
كذلك وجب أن يثيت للبارى » فالعلم واجب للبارى » وقضاياً الدليل واضحة 
ومسلمة . 


ومن الأدلة أيضاً 3 العلم كال ف الموجودات الممكنة ؛ ومن الممكنات من هو 





- يقصد بتوله ( التزل ) التسليم بأن ف العالم بعض المفاسد والشرور ولكن هذه المفامد لايد 
منيا للممحلة المامة.» فرجيد بعض الشرور لا يناق الكبال العام فى العام . 
)2 علمة (إنا ) ليست موجودة ل المطبرعة فأضفدلها ليسطيم الكلام 


:”7 مد 


الم , يلو لم يكن الواجب عالماً لكان ف الموجودات الممكنة من.هو أكمل من 
جود الواجب وهو عمال ٠‏ 

.ينها أيضاً الواجب حو واهب إلعب] فى عالم الإنسان ”'2 ولوس من المعقول 
أن امعطى للشىء يكون فاقدا له . 


إحاطة 5 بجبميع الأشياء 


بعد أن اتفقث الفرق الأسلامية على أن الله تعالى عالم امنتلفوا فى إحاطة علمه 
بالأثهاء » فذهب الحققون إل أن علمه تعالى مميط بجميع الأشياء : واجبها 
بمستحيلها ‏ وجائزها » موجوداً أو معدوباً » وذهب غير اضققين لى أنه عالم 
بالبعض ٠‏ رهؤلاء نريقان : الفريق الأول المسسزلة والفريق الثالى الفلاسفة . 

أما الحتزلة فمنهم من قال إن الله لا يعلم الجزئيات إلا بعد وقوعها فيعلم 
الممعيات تقط » ومنهم من قال إن الله لا يعلم إلا ما يتناهى ؛ أما ما لا يتنافى 
فلا يعلمه . ومنيم من قال نه لا يعلم علمه . 

وأما الفلافة فمنبم من قال لا يعلم ذاته ويعلم غييها » ومنهم من قال يعلم 
ثانه » بلا يعلم غيها » ومنهم من قال لا يعلم الجزثيات المادية . 

أما أصل العلم لجميع هذه الفرق تبه لله تعالل وم يالف فيه أحد إلا طائفة 
من قدماء الفلاسفة ولا كلام لنا معهم , لأن رأييم تدفعه البديبة . أما تلك 
فرق اللفة فى إحاطة علمه فسأذكر للك شبه كل فريق مع ردها ملاحظاً 
الاختصار بقدر الإنكان : 
ل ا 
بد ل الطبوعة الراج... مو وهب العلم فى عام الإنكان » وعر خطاً مطيعى , والصواب ما 


شبية القائل أنه لا يهلم الجرئيات إلا بعد وقوعها أنه لو علم فى الأ 
الجزئيات لزم أن لا تتعلق قدرته ييز أصلا لأن القدرة إنما تتعلق بالممكن , 
الجزلى إذا علم أزلا وقوعه أو عدم وقوعه كان واجب الوقوع ٠‏ أو ممتنع الرقرع , 
لأن علم الله تعالى لا يتخلف ء وإذا كان واجباً أو متنماً فالقدرة لا تتعلق به , 
فيلزم ألا يقدر الله على جز أصلا » بل ولا يقدر العبد على فعل . رهذا يار. 
انتفاء الفائدة فى بعث الأنبياء ‏ وانتفاء فائدة الأوامر والنواهى » والوعد والرعيد , 
والثواب والعقاب . ويجاب عن ذللك بأن قدرة الله تعالى تتعلق بالممكن لذائه, 
وإن وجب أو امتنع لغيه . والممنوع تعلقها بالواجب والممتنئع لذاته ١‏ والجزئيات 
التى علم الله وقوعها » أو عدم وقوعها تمكنة لذاتها » وإن وجبت أو امنندت 
لتعلق علم الله بالوقوع ؛ أو بعدمه فإن ذلك التعلق لا يمنع من تعلق القدرة با . 

شببة القائل إنه لا يعلم مالا نباية له » أن العلم يتعدد بتعذد الملوم ٠‏ فلر 
غلم مالا يتناهى أشبت له علوم غير مناهية » وهو محال , لأن التعدد فى الصفات 
..تمحيل عقلاً , ويجاب عن ذلك بأن العلم صفة واحدة لها تعلقات متعددة ؛ 
فالوسدد فيبا لا فى العلم وهى اعتبارات عقلية فلة كاي لى الخارج . 


شببة من قال إنه لا يعلم علمه أ.» در علم علمه لزم اتصافه بعلوم لا تتناهى لا 
العلم الذى به الإدراك غير العلم الدرك » وكلاهما وصف له تعالى » وتاج إلى عام 
حر ء ليعلم به ذلك العلم الذى أدرك به علمه » وهكذا يقال فى كل علم » فيلنن '" 
يكون له علوم لا تتناهى ء رهاء!ا مال , ويجاب عن ذلك بأن علمه واحد والذى 
تعد ولم يتناهى » هى التعلقات رهى أمرر اعتبارية فلا كاة فى الخارج ٠‏ 

شبية من قال إنه لا يعلم ذاته أ: العلم نسية والنسبة لا تكون إلا بين تيه 
معفايرين فتتقتضى عالماً ومعلوما ٠‏ .٠ن‏ معنا إلا الواحد من كل الوجوه » و 
الذات » فليس معنا طوفان » وا كان :'علم لأبد فى تحققه من طرفين ‏ والعلم بل  ,‏ 
يه يق فيه تميتنى طرفين لأنه ليس معنا دراها » فالعلم بها لا يتحقق ( يلاحظ أن 
مناحب هنا القول من الحكماء القائلين: إن الصفات غير الذات 2 


بوني إببع قول صاحب الشبية إن العلم نسبة بل هو صفة ذات نسية إل 
إلذات فالطرفان متغايران » ولو سلم ان العلم نسبة فالتغاير الاعتبارى كاف ,2 
رهذا متحقق ل الذات باعتبار كونها معلومة وباتتبار كونها عامة . 


فبة من قال إنه لا يعلم غير الذات أن العلم بأحد المعلومين غير العلم 
بالآخر فإنه يمكن تعقل أحدهما بدرن تعقل الآخر » فلو كان عالماً بالمعلومات 
غر النات حصل ف ذاته كثرة لا ناية ها » والجواب أن ااتعدد إما يكون فى 
التعلقات والتعدد فيها لا يوبجب الكثرة فى الذات » لأنها أمور اعتبارية لا وجود لا 
فى الخارج . 

شبية من قال إنه لا يعلم اجزئيات المادية هى ازوم التغير فى القديم وهر 
محال » يان ذلك أنه لو علم أن زيداً سيدخل الدار غداً ثم دخل زيد الدار فى 
الغد , فإن بقى العلم على حاله بمعنى أن زيداً يدخل الدار غداً فهو جهل لكونه 
غير مطابق للواقع » وإن زال وحصل العلم بأنه دخل لزم تغير العلم الأول من 
الوجود إل العدم , والثانى من العدم إلى الوجود  '”‏ , وهذا محال بالنسبة للقديم » 
فإن الدليل العقلى قضى بأن القديم لا يتغير » والعلم قديم , فلأجل هذه الشبية 
قالت هذه الفرقة كم اشتهر عنها أنه لا يعلم الجرئيا :. 

وضنع بعض علماء الكلام على هذه الفرقة حت , :ب الكفر إلييا ٠‏ وأجابوا 
عن هذه الشبهة بأن العلم صفة ذات تعلق , والتخير الذى حصل من كون زيد 
سيدخل الدار غدا إلى كونه دل » إنما هو ف النعلن , أما العلم فلا تغير فبه 
أصلا فإن الله تعالمى منزه عن الزمان » فليس له ماض ولا مستقبل » فنسبته إلى 
جبيع الاقنة واحدة . 


©7 سه 


واعلم أن مسألة علم الله تعالى بالمزئيات مما كثر فيها الكلام يون هذه الف 
وغمها من علماء الكلام , وقد يخيل للناظر أن ذلك الخلاف على ذلك الوب 
المشهور ٠‏ واقع لا يراه من إقامة الأدلة وردها من الجانبين ٠‏ ولكن الذى حئق 
أعل الإنصاف أن إنكار علم الله تعالى بالجزئيات لم يقل به أحد من الفلامفة , 
بل ليس مذهباً لفوقة من علماء الكلام ٠‏ والمنقول عنهم أنه لا يعلم الجزئيات 
المادية على وجه”' ' الجزئية » وما يعلمها بوجه كلى منحصر ف الخارج فيا . 

بيان ذلك أنا نعلم الجزئيات المادية من طريق انعكاس صورها اللخارجية على 
الألات للهسمانية » والله تعالى منزه عن تلك الآلات » وعن حلول صور فيباء 
هذا قالوا لا يعنمها علماً كعلم الانسان لا , وحيكذ فهم قائلون بأن الله تعال 
يعلم جميع الكليات والجزئيات » غايته أن علمه بها على وجه غير الوجه الذى 
عليه علمنا » وهنا هو المذهب الحق فلا معنى لنسبتهم إلى الكفر . 

ولسسنا مكلفين بأن نعلم كيفية علمه بالأشياء ؛ والبحث عن ذلك ء وركا 
أدى إل الدخول فيما يضر بالاعتقاد » فالأسلم الاعتقاد بأن الله تعالى عالم بيجع 
الأشياء كليبها وجزئيها عل وجه مخالف لما عليه علمنا . 


حجة الجمهور على أنه عالم بجميع الأشياء 


قال جمهور المتكلمين إن الله تعالى عالم بجميع الأشياء » واجبيا ومستحيلها ؛ 
وجائزها . موجوداً أو معدوماً » مواء كان متناعياً أو غير منناه ‏ كلياً أو جزلا ' 
وقرهم إن غير المتناهى لا يعلم إنما هو بالنسية لنا , أما بالنسبة لله مببحانه ووَعال 
فالمتاهى دنه سواء فى الانكشاف . فإنه يعلم كلاته وهى لا تتتاهى . 


أدلة الجمهور 


استدل الجمهور على إحاطة علمه تعالى بجميع الأشياء بالتقل والعقل , أما 
النقل فآيات كنية ‏ منها قوله تعالى فإ والله بكل شىء علم » وامراد من الشىء 
الأر واحد الأمور» ومنها قوله تعالى ل هو الله الدى لا إله إلا هو عالم النهب 
والشهادة هو الرحمن الرحم » سورة الحشر”'2 , والغيب ما لا يصل إليه علم 
الممكن , والشهادة ما يصل إليه علم الممكن ٠‏ واللام فى الغيب والشهادة 
للاستغراق , لأنه لا عهد . والمقام يقتضى الاستغراق . ومنها قوله تعالى ل عالم 
الغيب لا يعزب عنه مثقال شرة 4 سورة سب" ١‏ ومنها فوله طإ وما يعزب 
عن ربك من منقال ذرة فى الأيِض ولا فى السماء ولا أصغر من ذلك ولا أكبر 
إلا فى كناب مبين » مورة يونس ”"؟ , ومنها قوله تعالى ا يعلم خالنة الأعين 
وما تخفى الصدور » سورة غافر » ومنها قوله # وأن الله قد أحاط بكل شىء 
علماً ب» سورة الطلاق 200 , 


ومله النصوص تشهد بشمول علمه تعالى وإحاطته جميع الأشياء » وأما 
العفل فهو أن العلم لازم لذاته تعالى » لأنه كال ى حقه ؛ ونسبته إلى كل 
العاومات على السواء » فتخصيصه بالبعض درن البعض لايد له من مخصص ء 
فيكرن محتاجاً إلى الخصص , ليحدد دائرة عله الموجب الا له فيكون عحتاجاً 
ل له إلى الغير » يهو المخصص » فيكون ى ذانه ناقصاً » وهو عمال . وإذا ثبت 
سيت يي 

00 الآبة رقم 59 . 

6 الى م وكيب وأرل مان اه تال وول مانن و اتاو ولا عفرن 
شلك ولا أكي لاف ماب مين » . 
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أن قصر علمه على بعض الأشياء يؤدى إلى نقص فهو محال ٠‏ قثبت عموم 
علمه (' تعالى وأحاطته بجميع الأشياء . 


إرادته تعالى ودليلها 


يتعلق بالإزادة مبحئان : الأول فى مفهومها والثالى ى دليلها . 
اتفق علماء الكلام قاطبة على كون الله تعالى مريداً » ولكنهم اختلفوا فى معنى 
إرادته » فجعلها بعضهم وجودية » وجعلها بعضهم عديية » ومعنى كرنها وجودية 
أن السلب ليس داخلاً فى مفهرمها » ومعنى كونها عدمية , أن السلب داخل فى 
مفهومها , والقائل بأنبا عدمية عرفها بكون الله تعالى غير مكره , ولا ساه . 
أما القائلون بأنها وجودية فقد تفرقت كلمتبم فى تعيين ذلك ا معنى الوجودى » 
قال بعضهم إنبا عين الذات ٠‏ وقال بعضهم إنها غير الذات . ولكنبم لختلفوا بعد 
ذلك فى نعيين ذلك » فقال الأشاعرة : صفة قديمة قائمة بذاته تعلل تخصص 
الممكن ببعض ما يجوز عليه من وجود وعدم » ومقدار وزبان ومككان وجهة » وقالت 
الكرامية صفة حادثة قائدة بذاته تعالى وقال بعض المنزلة صفة حادثة قائمة لا 
بمحل ء وقال أبو الحسين البصريىمن ال معتزلة هى علمه بما فى الفعل من المصلحة 
الداعية إلى الإيجاد » وقال الكعبى من المعتزلة إرادته بالنسبة لأفعاله تعالى علمه بما فوا 
من امهل » وبالنسية لأقعال العباد أمره بها . 
وقال الغلاسفة هى علمه تعالى المحيط بجميع الأشياء وبما يجب أن يكون عليه 
الكل . .., يكون على أحسن النظام » بهذه المفهومات التى ذكرت للإرادة من 
حيث إدرا>ها وتعقلها لا تحناج إلى شرح » إنما المحتاج إليه بيان مرتبة كل قول من 





رع 6س 70 من كلب شرح الطرقم للميضارى الطبمة السايقة ١56‏ ه وراجع شرح 
...سد للمد سب ١‏ ص 78 وبا بمدها الطبعة السابقة . 


داخم ل 


هذه الأقوال المسرودة . لهذا نقول : إن تعريف إرادة الله تعالى بكونه غير مكره ولا 
ماو ء يالف النصوص الدالة على أن إرادة الله تعالى تتعلق بشىء دون شىء » وى 
يقث دون وت ٠‏ وكذلك يخالف النصوص الدالة على أنه أمر العباد بما لم يشا 
منهم » ( والمشيكة والازادة بمعنى واحد ) قال تعالى 8 يريد الله بكم اليسر وله 
ربد بكم العسر 4 . 

وفال تعالى ظ إنما قولدا لشىء إذا أردناه أن نقول له كن فيكون » . رقال 
تعال « ولو شاء ربك لآمن من فى الأرض كلهم جيعاً 2'14 . 

بأما القائل بأن الإرادة عين الذات فقوله باطل بداهة ؛ فإن الصفة مادامت 
صفة لا نكون عين الموصوف . 

وأما القائل بأنها غير الذات وهى حادئة قائمة بذاته تعالى » فإن كان مراده 
بذلك خصوص الإرادة فهذا باطل بداهة » لأن الدليل العقلى قام على أن ذات الله 
تعالى ليست محلاً للحوادث ؛ وإن كان مراده بذلك تعلق الازادة فهذا تلمه » 
لك للإرادة تعلقاً تنجيزياً حادثاً ؛ ويكون معى قيامه بالذات أنه يحمول على 
الات حمل الصفة على الموصرف . 

أما القائل بأنها حادثة قائمة لا بمحل , فإن أراد ظاهره فهر بديبى البطلان » 

الصفات لا تقوم بنفها » أما إذا أراد أنبا أمر اعتبارى ليس زإئدا ارجا وإن 
كان زائداً عقلاً فهو ملم , يحبنكذ يكون معنى قيامها بنفسها ثرتها فل 
:نمسها , لكونها من الاعتبارات “صادقة » ويكون المراد من الإرادة أيضاً التعلق 
التجيزى الححادث حتى يصم القول بأنها حادثة » رأما قول الكعبى إن إرادة الله 
تال لفعل غي عى أمره به ذه باطل » ٠‏ لأ التصوص القرانية دالة علل, أن 
الأمر غير الإرادة » والأقوال البائي: بعد ذلك ترجع إل أن الإرادة صفة قديمة عبر 
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العلم , أو عى العلم ٠‏ والأشعرى يقول إنها صفة قدية قائمة بذاته تعالى تخصص 
الممكن ببعض .ما موز عليه وهى مغايرة للعلم والقدرة . 

وحققر الأشاعرة قالوا هى تخصص الممكن يبعض ما يجوز عليه , وكلاهما 
يوافق الآخخر فى أنها غير العلم وغير الفدرة . 

وأما غير الأشاعرة وهم الفلاسفة وبعض المعتزلة فقالوا إن الإرادة عى العلم 
على الوجه الذى سبق فى بيان مفهومها فقد وافقرا الأشاعرة فى أنها غير القدرة . 

وظطخص من هذا اليان إجماع الكل على أن الله مريد , رأن إرادته خمر 
قدرنه : وقد أجمعرا أيضاً على أنه لابد من مخصص يخصص الممكن بيعض ما يجوز 
عنيه » وذلك المخصص هو الإزادة : واتمصر الخلاف بعد ذلك فى أن الإرادة عى 
العلم أو أمر آخر غير العلم » بالأول قال فربق وبالثانى قال فريق . 

رقبل ييان سند كل قول من هذين القولين أيين لك وجه كون القدرة والكلام 
والحباة والسمع والبصر لا تصلح صفة منها لأن تكون مخصصة 

أما القدرة فلأنها صفة يتمكن بها من الفعل والترك » أو هى الفكن من الفعل 
والترك ٠‏ فسبة الفعل والترك إلى الفدرة على السواء ؛ إذ يا يمكن أن يحصل 
بالقدرة الفمل يمكن أن يحصل بها الثرك كلك ء يا يمكن أن يحصل الفعل بها ل 
وفت كذاء يمكن أن يحصل با فى رفت آخخرء فلابد من صفة أخرى ترجح 
أحد الضدين » أو أحد ااورقتين على الآخر سوى القدرة » حيث كنت نسبة 
الأضداد رالأوقات إلبيا عل السواء وأما الكلام فلأله صفة لا تعلق لها بالايجاد 
أصلاً ؛ فلا يصلح أن يكون 2ممساً . وأا الحياة فهى ليست من الصفات الثى 
ف نل ني ملا ١‏ 1 الت ولتير 6لا يسلمات الشتصيسن ايقن ٠‏ 
لأهما وإن لانا قايمين لكب بتملقان بالمسموع ولمبصر الممكنين ٠‏ بعاد 


وجودشما , فتعلقهما بعد وجرد ال موع والميصر . والخصص يكون نعلقه سابقا 
على الوجود . 


آنا عند الفريق القائل إن الخصص هو الارادة المغايرة للعلم ٠‏ رأن العلم ليس 
عنمماً, فهو أن علمه تعالى منه ما يشبه علمنا التصورى » وهو علمه تعالى 
الأعياء صوراً مجردة بدون ترتيب يين أفرادها » إن كانت مما يبرى فيه الترتيب 
لورريات الممكنة » ومنه ما يشبه علمنا التصديقى وهو علمه بالأشباء واقعة لى 
زيان معين بصورة خاصة بها لا يشاركها غيها فيها ؛ وكل من هذين النوعون لا 
بملح خصماً أما الأول فلأن نسبة كل معلرم بالعلم التصورى الذى هو ممرد 
الاتكشاف إلى الأيقات على السراء » فالاتكشاف حاصل لجميع الأشياء فى 
جميع الأقات , فكما يصح أن تكون ذات هذا المفهرم واقعة فى هذا الرقت ٠‏ 
يصح أن تكون واقعة فى الوقت الآخرء فالاتكشاف على هذا الوجه لا يقتضى 
الخصص بوصف . ولا يوقت ٠١‏ وأما الثالى فلأله يرجع إلى العلم بالوقوع عل 
حالة خاصة ؛ ول زمن معين , ومعلوم أن.العلم بالوقرع تابع للوقوع . فلو كان 
العلم بالوقوع مخصصاً للزم الدور . وهو محال . 

يهان ذلك أنه إذا كان العلم بالوقوع تابعاً للوقوع , فالوقوع يتحقق أرلاً » ثم 
يحصل بعده العلم به فيكون العلم به متآخراً عنه . 

وإذا كان العلم بالوقوع و٠.‏ الذى يشبه علمنا التصديقى عخصصاً رجب أن 
يكون متقدماً على الرقوع , لأن الخفصص للشىء متقدم عليه فيكون العلم بالوقوع 
منقدما حيث كان حصوله موقوفاً على الوقوع ٠‏ رهذا يؤدى إلى توقف لت ء عمل 
نفسه » وهو دور , وإذا كان كون العلم بالرقوع عخصصاً مؤدياً إلى 1.... بهر 
حال » فكونه مخصصاً محال . وإذا بطل كرن العلم بنوعيه مخصساً بذ “ جمعرا 
عل أنه لابد من مخصصص والحلاف لم يتمد كون اتخصص هر العدم أر الإزادة 
فليكن ذلك الخصص هر الإرادة 1 

وقد يقال لا نسلم أن العلم بالوقوع نابع للرفرع عل الإطلاقق بل عمله "-ام 
الاتفعالى ؛ الذى يعرض لئذات ويحصل الاتصاف به بعد أن مم نكن الذات 
متصفة به أما العلم الفمل الملازم للذات أزلاً وأبداً » فليس تابعاً للوقوع » رعذ 


النوع قاصر على علم الله تعا ى . وقول العلماء علم الله بالوقوع تابع للوقرع معناء 
أنه يعلم النىء على حالته التى يقع عليها فى الخارج ؛ ويس معناه أنه يتآخر فى 
الوقوع . 

وأما الفريق القائل إن الخصص هر العلم فقد استند إلى ما حاصله أن علماء 
الكلام ومنبم محققوا الفلاسفة أجمعوا على أن الله تعالى عالم بالكليات والجزئيات 
أزلاً بأبداً . وعل أن علمه بالأشباء فعلى . لا انفعالى » فهو قاكم به قبل وجود 
الكائئات . وكل ما يوجد من الكائنات على وفقه ؛ فهو عالم بالجزئيات قبل 
الإبجاد , وبعد الايباد » وإذا “نان العلم بالجزئيات -حاصلاً أزلاً وأبدا ٠‏ وأنه فم 
لا اتقعالى . فلابد فى حصوله من تحقى كل ما بلزم ميزه عما عداه : بحيث إذا 
علم يكل ممزاته ووجد فى الخارج كان ذلك المعلرم متحصراً لى ذلك الفرد 
الموجود فى الخارج . ولا شلك أن الجزف إنما يتميز عن غموو هيز ناما من جميع 
الوجوه إذا علم ؛ ومنه الخاص به روجوده المخاص به ؛ وجميع خعواصه بحيث لو 
فقد شىء من ذلك انعدم تميزه من تلك الجهة . 

يوضح لك هذا أنه لو حرك شخص إصبعه مرتين » تخلل بينهما سكون ؛ 
فإنك تيزم بتغاير شخسى المركة الأول ١‏ والثانية » وإذا بحدت عن المميز يينيما لا 
بده شيقا «سوى أن الأرل وقعت فى زمان ساق على زان الثانية » وإلا فالمركتان 
متائلتان فى أن كلا حركة » والفاعل واحد . والموضع واحد » فهذا يعين للك أن 
الزمن من المميزات للجزئيات عن بعضها . 

فعلم الله تعالى بالجزق بلزمه علمه بالزمن الذى يقع فيه » وعلمه ججميع . 
خواصه » وإذا علمت ذلاك فاعلم أن تعلق الإزادة مرتب عقلاً على تعلق العلم 
فإرادة أى جزق من الجزئيات إنما تكون بعد العلم به ؛ والعلم به يلرمه الملم 
بمميزاته ٠‏ التى مها ز«نه ووجوده الخاص به » فإرادته تحصل بعد تخصصه بزمنه 
وباق ميزاته الحاصل بالعلم , وإذا كانت الإرادة حاصلة بعد التخفص الخاصل 
بالعلم , فلا يعقل أن تكرن تخصصة للجزق بزمن » أو حال خا ء لأن 


يفييعى اللقوء يب أذ يك إسابقً علي ٠‏ فين أن يكون النسعن هر 
العلم » , مباء قلنا إنه علم يشبه علمنا التصورى ؛ أو التصديفى » “أل العلم 
انصورى فل الجزق لا ينفك عن التصديق , فإن علم الجزق لا يعسمتق إلا إذا 
علم من جمبع وجوهه ؛ ومن تلك الوجوه الزمن الذى يقع فيه . لأنه إذا لم بعلم 
لصت كر اراح وري لل تاس 
كيرا . 

د ةلمن ل اتخصيص فسأ رظيفة الإرادة حيعذ أفول 
لك قد علمت فى أول مبحث الارادة أن الماع قام على كونه تعالى ٠ريدا‏ 
والاغحلاف الحاصل بينهم فى تعيين مفهوم الإزادة لأنه لم يقي دليل قاطع على 
تعيين ذلك المفهوم » فتعبينه ظنى ١‏ وإذا كان ظنيا فلا مانع من العدول عن نلك 
المفاهيم إلى مفهوم آخر يساعد عليه العرف رتبادره من اللفظ أكثر من تلك 
المفاهم » وهو صفة تبعث امختار على اافعل عند الأفتضاء على رجه تتزيهى ١‏ 
فكأن العلم بعلم الشىء بخصوصيته فى زمانه . ثم عدد حمىء زمانه المعين له تبعث 
منه الإزادة فتبرزه فتكون الإرادة قديمة . وتعلقاتها حادثة .كالقا.رة 'ننى ملخصامن 
حاشية الأستاذ الإمام على العقائد العضدية » رأظك بعد هذا البيان أصبحت 
عل علم بما امتند إليه كل من الفريقين الختلفين فى أن بصع هو الإزادة أو 
العلم فلك أن تختار منهما ها يترجيح عندك دليله وله المادى . 
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اليل استدل على ثيوما لليارى سبحانه وعالمى بالإجماع , مند أجمع علماء الكلام 
على أن الله تعالى مريد ه ولا يفهم لغة من قولنا مرهد » إلا ذات ثبت فهها الإرادة 
أيضاً فقد ورد فى كاب الله تعالى وكلام أنبيائه ما يفيد ثبوت الإزادة له سبحانه 
وتعالى ؛ واستدل أصححاب هذا الطريق أيضاً بقياس من الشكل الأول نظمه هكذا 
الله صانع للعالم بالاعتيار وكل من كان كذلك تجب له الإرادة ‏ فالله تعالى تب 
له الإرادة . والصغرى ثابتة بالدليل الدال على أن الله تعالى فاعل بالاتحيار لا 
بالإيهاب » وقد تقدم ذكره فى مبحث القدرة » والكبرى ضرورية . 


أما الطريق الثالى وهو ما لوحظ فيه إلبات الإرادة مع بان وظيفتا فقد 
ذكر مستول قى صحيفة أما عموع إرادته تعالى فسيأتى الكلام عليه مستوق ل 
مببحث آفعال العاد . 


حيانه تعالى ودليلها 


قد علم بالضرورة من الدين » وثيت فى الكتاب والسنة . ميث لا يمكن 
إنكاره ولا تأرواه » أن البارى سبحانه وتعالى حى » رانعقد إجماع أهل الأديان بل 
جيمع العقلاء على ذلك ؛ وهذا كاف فى إثيات هذه !لصفة لليارى سبحاله 
وتعال . 

قال الله تعالى فى سورة البقرة ط الله لا إله إلا هو الح القيومٌ » الم آءة 
الكرسى '' ' » رقال تعالى فى أول سورة آل عمران 8 الج الله لا إله إلا هو الم 
الوم 4 وفال تعالى فى سورة غافر ظ هو الي لا إله إلا هر 74" . 


قد يستدل عليها بالدليل العقل فيقال الل متصف بالقدرة والارادة والعلم 0( 
ب متصف بهذه الصفات تجب له الحياة » فلله تعا تب له الياة . والمقدمة 
الميزى مسلمة بمقتضى الأدلة التى أقيمت عل نبوت تلك الصفات للبارى » أما 
ل ا اهو 

هو المشهور عنبم فى أن صفات المعاق وجودية » بأئها صفة توجب اتصسافه 
0 الرادة ”' ؟ والعلم والكلام والسمع والبصر . وعل التحقيق من أنها س 
الأمور الاعتبارية بأنا وجوب اتصافه بالصفات الماكورة » وعرقها الحكماء بأنبا 
كون "2 يصح أن يعلم ويقدر : وهذ! بناء على أن الصفات عبن الذات . 


السمع والبصر ودايلهما 


ما علم بالضرورة من دين سيدنا محمد مإ كون البارى سبحانه وتعالى سبيعاً 
بصا » وى القرا آبات كثيق تدل على أنه سميع بصير وكذا فى الأحاديث . 
قال تعالى فى سورة النساء ذ إن الله كان سمبعاً بصيراً 04" فى ربع ظ إن الله 
يأمرم أن تزدوا الأمانات إلى أهلها 4 . ؛فى مرضع اخر فى ربع ١‏ لا خير ل 
كثير 4 ظ ركان الله سميعاً بصياً 14 *' . :.:'. تعالى فى سورة غافر آخخر الربع 
الأزك < إن الله هو الميع البصير »4 , ... :ل .م الثالث « فاسحعذ بالله إنه 

هر السميع البصير » **2 وقال فى سور : ': برى 8 ليس كمثله شىء وهو 





)2 راجمع شرح الملرالم ص 518 الطيحة الابدا ١‏ المقامد المد جه 5 ص 78 الطبعة 
السابقة .' 

200 راجع شرح الطوالم للتاضى اليضاوى » وث, ٠‏ ٠“ناصد‏ للسعد نفس المفحات الابقة . 

(؟1) الآية رقم ده من سورة الساء. - 

(4) الآية قم 4؟١‏ عن سررة النسام . 

(9) جره من الآية رقم 1ه من سررة غافر . 
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السبيخ البصير 2'14 1 ذلك من اللا 0 ل حديث 0 ا 
فو ا ا ا 0 


وإذا كان قد ورد فى القران وفى الحديث وصفه تعالى بكونه سميعاً بصراً عل 
وجه لا يمكن إنكاره » ولا ضرورة ندعو إلى تأوبله ٠‏ فهو كاف فى إلبات كرنه 
سبيعاً بصرا » كا أنه أصبح معلوماً من الدين بالضرورة ٠‏ وقد أكتفى كثير من 
الكاتبين هنا بهذا الاستدلال من القران والحديث ٠‏ وبعلمه من الدين بالضرورة . 
وما نقل أيضاً من إجماع أهل الملل على انصاف الله تعالى بباتين الصفتين , 
بأضاف بعضهم إلى الامتدلال ببنا الذى ذكر . الاستدلال بالدليل المفل 
فقال : السمع والبصر صفتا كال قطعاً , والخلو عن صفة الكمال فى حق من 
بصح اتصافه بها نقص ٠‏ والنقعى على الله تعالى حال » فالواجب اتصافه بهما . 

رب قائل يقول أنتم أنبتم صفة السمع والبصر لله تعالى هما بحسب العادة لا 
يدرك هما المسمرع والمبصر إلا على بعد خاص ؛ وق جهة نخاصة » وعدم وجود 
فاصل » يهكذا '"' من لوازم الحدوث , والعقل يحيل إلباتجما لله تعلل مع هذه 
اللرازع » فأومو هما بالإدراك مجردا عن تلك اللوازم » فلم لم تثبعوا لله تعالى صفة: 
الشم ء والفوق » واللمس » مع تأوهلها بالإدراك » وتبريدها عن ترازم المدوث ؛ 
فالكل مشترك فى لزوم الحدوث . إذا أخذ على حقيقته » وإذا أول بالادراك 
الناسب لذات البارى يصح وصفه تعالى به . 


وإذا بت التساوى بين هذه الصفات الخمس ورانتفى الفارق » فلا مانع من 


بات صفة الشم ‏ ؛ والذوق ؛ واللمس » ؛ مع تأولها بإدراك المشموم » والمذرق » 
,اللموى من غير أن يكون شاماً وذائقاً ولانسا . 


نفول لهذا القائل قد ورد الشرع بإطلاق السمع والبصر ؛ فى حقه تعالى 
يجب الايمان باتصافه يهما » وصرفهما عن الظاهر » المقتضى للحدوث » وأيضاً 
ذكل منهما ينبىء عن الادراك فإذا قلت أبصرت فمدلوله أدركت المصر » وإذا 
فلت معت فمدلوله أدركت المسموع , أما الشم والذوق واللمس فلم يرد ١'؟‏ 
الشرع بإطلاقها فى حقه تعالى » وأيضاً لا تبىء عن الإدراك ٠‏ فإنك تقرل 
شممت تفاحة » ول أدرك ريماً » وذقت طعام كذا, ولم أدرك طعمه » ولست 
جسم كذا ؛ ولم أدرك خخشونته » أو نعومته » وإذا كانت على هذا الوجه فليس لنا 
أن نطلقها على الله '' تعالى » وإن كنا نجزم بأن الله يدرك المشموم . والمنوق » 
الملمرس » بصفة العلم من غير أن يكون شاماً وذائقاً لامساً . 


مفهرم السمع والبمر 


قال جمهور الأشاعرة والمعتزلة والكرامية إن السمع والبصر صفتان مغايرتان 
للعلم » يتكشف بهما جميع الموجودات. انكشافاً » يغاير الانكشاف الحاصل 
بالطم , كا أن الاتكشاف الحاصل بالسع يغاير الاتكشاف الحاصل بالبصر » 
يقالوا إن اختصاص سمعنا بالأصوات ربصرنا بالألوان والأجرام ما اقتداء 
استعدادنا الخاص وعادتنا . ولا مانم من تخلف تلك العادة ‏ وتكون أفراد من 
نوع الإنسان على استعداد أرق , وبا 'اك يسمع ما ليس بصرت » ووى ما ثيس 
جرم ء ولا لون » فقّد سمع الرسول كلام البارى ليلة المعراج ٠‏ ومومى كلم الله عند 
ب ا حت 0 
)1١(‏ باجم شرح المقاصد للسعد جه ؟ مي +7 الطيعة السابقة , 

() باجم شرح المقاصد للعذ نفس الجزء والصفحة السابقة . 


لناجاة » كلامه ليى بحرف ولا2'0 صوث » وويد فى القرآن أنا نواه يوم القيامة 
وليس جربا ولا لوناً . 

يقال حكماء الإسلام بالكعبى رأبو الحسين البصرى من '"؟ المحزلة البصر 
علم الله تعالى بالمبصرات أى انكشاف المبصرات له تعالى » والسمع علمه تعال 
بالمسموعات أى انكشاف المسموعات له تعالى » فهما نرعان من العلم ٠‏ ولا بلزم 
على قرهما قدم المسموعات والمبصرات ؛ حيث كان العلم فدياً , لأن العلم وإن 
كان قدياً لكن تعلقه بالمسموع بعد تحققه » وتعلقه بالمبصر بعد تحققه , 
فالحادث إفا هر تعلقه بالمسمو ع والمبصر » ومع ذلك فالأملم فى هاتين المفنين 
أن نعتقد أن الله تعالى منصف ببما ؛ حيث وصف نفه بهما . وأن الانكشاف 
الحاصل ما لا بمائل الانكشاف الحاصل لنا يسمعنا وبصرنا من حيث كرنه 
بحاسة » ومن حيث كونه أجل من الانكشاف بالعلم » فإن ذلك محال فى حقه 
تعالى . أما حقيقة الانكشاف الحاصل بهما والمتكشف بهما فأمرء مفوض إل الله 
تعال , 


صفة الكلام ودليلها 


الكلام عل هذه انصفة ينحصر فق إقامة الدليل على ثبرتها للبارى سبحانه 
وتعالى » وف ببان ممهومها . ويتبع يبان المفهرم كونها قديمة أو حادئة . 

أما الدليل فهو إجماع الأنياء عليهم الصلاة 0 تعانى متكلم » 
فقد نقل عنهم تواتراً ٠‏ أسهم كنوا يفولون لقومهم أمر الله بكذا . ونبى عن “هذا 
وأخمر بكذا ؛ ولأمر ولنهى والاعبار من أفمام الكلام . 





)١(‏ عنا رلى الأشاعرة وهو أن كلام لل تعال نيس بحرف إن و٠‏ . ذهب الحنابلة وان قيمية 
ري 1 0 به الشيخ انا 
ر5» باجع شرح القاصد للسعد جد ١‏ ص + سيقرنه التبخ :نلف إل الصفحة الآنية . 


بين أى وإحيد منها يستلزم ثبوت الكلام » ولا مانع من أن يحصل علم 
لأنياء بإساهم إل قومهم بطريق غير الكلام ؛ وهر أن ملق الله فيبم علماً 
دروأ بأنهم أرسلوا من الله تعالى إلى قومهم , لتبليغ الأحكام » ثم يصدقهم فى 
وعراهم يتلق الممجزة » فكبت رسالتهم من غير توقف على ثبوت صفة الكلام » 
م بتبت صفة الكلام بعد ذلك بقوله . 

عذلك نقل إجماع الملبين وعلمام الكلام » على أنه تعالى متكلم . 

وأما مفهو مه فاخطل علماء الكلام فيه , فقالت المحزلة وللنابلة هو 
الحتظم للؤلف من الحروف والكلمات ٠‏ المرتبة » الدالة على المعاق ٠‏ كوجوب 
الملاة والركاة » المدلول لقوله تعالمى ظ وأقيموا الملاة وآتوا الزكاة 4 (') 
رحرمة الزنا المدلول لقوله تعالى ا ولا تقربوا الزنا © ”'2 ووحدانية الله تعالى 
المدلول لقرله تعالى « فاعلم أله لا إلّه إلا الله » *'2 ثم اختلفرا بعد ذلك فى 
قدم هذا الكلام وحديئه . 

فقالت المسزلة إنه ححادث وقاثم بخير ذاته تعالى » ومعنى كونه متكلماً أنه 
موجد لذلك الكلام , والمؤلف من الكلمات المرتبة ؛ فى أجسام مخصوصة ؛ مثل 
اللوح الحفوظ . وقالت الحنابلة إن هذه الحروف والكلمات التى تألف منبا 
الكلام مع ترتب بعضها على بعض قديمة . وقائمة بذاته تعالى » والمسموع من 
القارقء كلام الله القديم » بل تغالى بعضهم وزعم أن جلد المصحف قديم . 

وقالت الكرامية إن كلام الل قدرته على التكلم ‏ وهر قديم ببذا المحنى , لأته 
أجع إلى القدرة , وأما المنتظم من الحروف المسموعة فهو حادث : ويسمى قلا 
لا كلاما , ومع :ذلك فقالوا إنه قائم بذاته تعالل . 
يديت ل 
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وقالت الأشاعرة كلام الله تعالى صفة أزية قائمة بذاته تعالل ليست بمرف إل 
موت ء منزهة عن التقدم والتآخر » ولوازع الكلام اللفظى ؛ ومنزهة عن السكون 
النفسى وعن الآفة الباطنية . 

والسكوت التفمى عدم إرادة الكلام مع القدرة عليه والآفة الباطنية حالة تمن 
عن الكلام » وتسلب عنه القدرة عليه » كالخرس والطوفية وكلام الله بهذا العنى 
يمى كلاماً نفسياً ؛ وهدل عليه الكلام اللفظي دلالة التزامية عرفا ٠‏ فإن من أضين 
له كلام لفظى دل عرفاً على أن له كلاماً نفسياً » وقد أضيف له تما ى كلام لفظى 
كالقران ٠‏ فيدل التزاماً وعرفاً عل كلام نفسى لله تعالى . 

أما المدلول الوضعى للقران المقروء والملفوظ : فبعضه -ماد.:. كطلب إقامة 
الصلاة » وبعضه قديم كرحدانية الله تعالى , أما المعتزلة فيقولون لي للكلام اللفظى 
إلا مدلول واحد دل عليه الكلام بالوضع » كوجوب صلاة وأخبار عن حوادث 

وببذا البيان الذى سمعته تعلم أنه لم يقل بالكلام التقسى بالمعنى السابق إلا 
الأشعرى وباق الفرق تنفيه وباجملة فالمذاهب ف مفهوم الكلام وكونه قدياً أو حادثاً 
أربعة : 

مذهب المحزلة وهو أن كلام الله تعالى هو الألفاظ المقروءة » رأنها حادثة . 
ومذهب الحابلة وهو أن كلام الله تعالى هو الألفاظ ا مفروعة » وأنها قديمة قائمة بذاته 
تعالى . وملءهب الكراءية وهو أن كلام الله تعالى هو القدرة على القول والقول هر 
الألفاظ المقروية المحاد*: بذاته تعالى » ومذلهب الأشاعرة وهر أن لله كلاماً نفسيا 
ليس حرف ولا صرت قائماً بذاته تعالى . 

والناظر فى هذه الأذرال نظراً صحيحاً يتضح له أن قول الحدابلة لم يستند إل 
شببة » فضلا عن دلين : فإنه لاا معنى للقول بقدم كلمات ينبا ترتب التقدم 
والتأخر » وعند الشرر ع ف المتآخر ينقضى ذلك المتقدم , فهو غول ينفيه العقل » لا 
يساعد عليه نقل ٠‏ كذلك قول الكرامية بالتفرقة بين الكلام وانقرل ٠‏ وتجويز قيام 
القرل الحادث بذاته تعالى لم يستند إلى دليل » بل الدليل بنفيه ويطله » فقد 


بح بالدليل القطعى أن الحوادث لا تقوم بذاته تعالى » والتفرقة بين الكلام والقول 

بلوجه الذى قالوه لم يعرف فى اللغة , ولا فى العرف . بلا قام عليه دليل 
عنى , ولم يق بعد ذلك إلا قول المححزلة إن كلام الله هو المنتظم من الحروف 
الكلمات » وإنه حادث » وقول الأشاعرة إن كلام الله تعالى هر الصفة النفسية 
إل آخر المعنى السابق » وإنه قديم , وهذا الخلاف بين هاتين الفبيين عند التأمل 
المحيح راجع إلى إثبات كلام نفسى لل تعالى أو نفيه . 


فالأشعرى يثبته » والمعنزل ينفيه » أما كون الكلام اللفظى حادثًا نلا نزاع فيه 
بين هاتين الفئنين » كذلك كون الكلام النفسى قديا , فلا بزاع عيه أر لبت الله 
تعالى » وحيتقد تتحرر نقطة الناع هكذا . 


هل لله كلام نفسى بغاير الكلام اللفظى قالت الأشاعرة نعم » وقالت. امعتزلة لا . 
أدلة الأشاعرة على مدعاهم 


استدل الأشاعرة على أن لله “كلاماً نفياً قديماً مغايراً للكلام اللفظى بأربعة 
أدلة : 

الدليل الأول أن المتكلم إما أن يكون معناه من قام به .نكلام » وإما أن يكون 
معناه من أوجا الكلام , ولا يحتمل لفظ متكلم معن , :"نا . لا جائر أن يكون 
معناة من أوجد الكلام 0 لأنا نزم يأن من أوجد لاك او جسم غير جسمه )2 
كنقله كتابا من خزانة إلى خعزانة أخحرى لا يسمى : ل ٠‏ ”باد تلك المركة القائمة 
الجسم كان متحركاً » كذلك نمزم بأن الله تعالى لا ٠‏ سى مضوتاً بسيب إيجاد 
الأصوات , كذلك الموجد للكلام فى جسم آخر لا ب ع متكلماً » فتعين أن 
يكون مدلول متكلم من قام به الكلام . 

وا اتفق الأشاعرة والمحزلة على أن الكلام الى حادث ء وعل أن 


الحادث لا يقوم بذاته تعالى ٠‏ فيتعين أن يكون الكلام القائم بذات البارى , 
دلول للمتكلم لبس حادثاً ٠‏ فيكون قدياً » وليس لنا إلا كلام لفظى » ركادم 
نفسى ء فإذا اتفى قيام الاول وهو اللفظى يذدّات البارى لندوثه تعين قيام الثانى 
بذاته تعلل , وهو التفسى . ويؤيد كون المراد من المتكلم من قام به الكلام العرف 
ا ا ل ل اي 
ب ل ينعين أن المتكلم هو من أوجد الكلام فى شىء آخر » ضرورة أنا نطلق المتكلم 
إطلاقاً حقيقياً على زيد , الخلفظ بلفظ محمد مثلاً , مع العلم بأن اللفظ صوت 
معنمد على مخرج » والصوت كيفية من كيفيات الهواء قائمة بالحواء ٠‏ فيكون 
المتكلم هو المحدث لتلك الكيفية المحصرصة ء القائمة بالهواء . ولا يمكن أن يقال 
إن زيداً الخلفظ بكلمة كنا ليس بمتكلم » وما قياس الموجد للكلام فى جسم 
آخر على عحدث حركة فى جسم آخر أو موجد صوت عل لسان شخص فهو 
قياس مع الفارق » فإن موجد الحركة فى جسم آخر متسيب فيا » وخالق 
الصورت لا ينسب إليه الصرت , لأنه ظهر على يد عبد : فينسب لما ظهر عل 
بده . والذى يقاس على محدث الفركة فى جسم آخخر المحدث لأصوات حرفية بين 
ضاغطين خارجين عنه » فإن هذا لا يسمى متكلماً ضرورة » لأنه لم يوجد منه 
سوى التسبب . أما المحدث للكيفية القائمة بالحواء فهى وإن قامت بغيو » لكنه 
هو المباثر لايجادها » بدون أن يكون شىء آخر خارج عته»* له دخل قف 
الايجاد » فهو جدير بأن يسمى متكلماً . رأما قولكم إن العرف واللغة يشهدان 
بأن ال كلم من قام به الكلام فغير مسلم . فإنه لم يعرف إطلاق الحكلم حقيقة 
عل من أراد التكلم ؛ للا على من شرع فيه » فأمسك رجل لسانه » مع كوث 
ذلك العنى النفسى حاصلاً البتة . وغاية ما يقال إنه أراد الكلام . ولو سلمنا أن 
النكلم لغة من قام به الكلام فليس بلازع أن يكون ذلك المعنى هو المنصف به 
“بارى سبحانه وتمالى ألا ترى أن اليد فى اللغة هى اللجارحة ومع ذلك لما نسيت 
للبارى أجمعوا على أن المعنى المتقيقى لا براد » وأولوها بالقدرة أو فوضوا علمها إلبه 
سبحاتة وتمال . 


آم ده 


جرد كون المعنى اللحقيقى لمتكلم هو من قام به الكلام » لا يستلزم أند.خو 
بربدى, بل المدار فى هذه العقيدة وما بمائلها على البهان العقلى لا على اللغة . 

ادل لال لمككلم بصيفة أمر مثل قله مل العم أو هى مثل ته ل 
تكسل ١‏ , أو نداء مثل قوله يا محمد » أو إخبار مثل قوله اجتيد محمد فنجح ؛ 
مدال عه قل لطن ,تمان بم ينز امنيا لقا الي يما كلام لمعي 
أوحيا. 

فهذه المعافى التى يجدها فى نفسه ٠‏ ويمكن التعبير عنها بأى عبارة » مع عدم 
اختلاقها هى التى نسميبا بالكلام التفسى . وهذه المعانى مغايرة للعلم والإزادة » 
يدل على هذه المغايرة تمق الكلام مع انعدام الإزادة والعلم . فإن الله تعال أمر 
أ لمب بلامان وهو يعلم أنه لا يزين » ولا يريد إهانه . لأنه لو أراده توقع ولو 
علمه واقعاً لوقع . فأنت ترى أن الأمر بالإيمان وهو نوع ١ن‏ أنراع الكلام قد 
تحفق , ومع ذلك فإرادة وقوع الايمان مننفية , والعلم بالوقو ع مندف ‏ والماصل 
هو العلم يعدم وقوعه . 

وقد يقال على هذا الدليل نعم إنا نجد من أنفسنا أمر! قبل النطق بالكلام 
اللفظى ؛ لكن ل لا يكون ذلاء. الأمر هو إرادة الكلام اللفظى . وليس هو الكلام 
0 بأن أه ر أنى لهب بالإيمان قد تحقق الله لم برد وتوعه » 
فتخلف الإرادة عر الأمر لأمر هو من أنواع الكلام لا يجدى نفع » فإن الماد عنا هر 
التكلم والطلب ل رفوع الإمان » والتكلم قد وقع فلم تتخلف الؤادة عن الكلام 
اللففظى ١‏ وعلى د!! ك يككون المعنى النفسى هو إرادة الله الكلام اللفظى الذى هو 
أمر أبى لب بالامان وهذا لم يتخلف . 

الدئل الثالث انه شاع وذاع بين أهل اللسان إطلاق اسم الكلام وألقرل على 
المعنى التنهم باإخمس », فيقولون : فى نفسى كلام ١‏ وقال سيدءا عمر كنت زُوْرت 
فى نفسى مقا , وقال الأحطل : 

إن الكلام لفى الفؤاد وإنا جعل اللسان علٍ, الفؤاد ديلا 


فهذا الكلام المنقول من نار وشعر يدل على أن هناك *'2 كلاماً نفياً 
يحرف ولا صوت ء فلا يصح إنكار الكلام التفمى , وحصر الكلام فى اللفظى 
بعد وريد هذه الشواهد . 

ومكن أن يقال فى هذا الدليل إن قول أهل اللسان : فى نفسبى كلام ليس نصاً 
فى ثبوت كلام نفسى » مغاير للكلام اللفظى ٠‏ فإنه يحشمل أن يكون المعنى لى 
نفسى أمور وشكون تحملئى عل الكلام » أي عندى من الأحوال ما يدعو لأن 
أنكلم . وأما قول سيدنا عمر كنت رَُوْرت فى نفسى مفالة فيحتمل أن يكون 
معناه كنت هيأت فى نفسى مقالة بدون وازع أجنبى . ويحتمل أن يكون معناه 
كنت عرمت على إلقاء مقالة ٠‏ وأيضاً فهذه المقالة لم تنقل بطريق القطع . 

وأما قول الأخطل إن الكلام لفى الفؤاد ... الم البيت فالقرائن تنفى كرون 
الغرض من هذا البيت إثبات كلام نفسى , غير الكلام اللفظى » فخيال الشاعر 
العرنى يدور حول التغنى بالشجاعة » وكرم الأخلاق , والمحافظة عل الأعراض . 

واللى يظهر أن غرض الشاعر أن كل مسكلم إما ينطق عن أخلاقه 
وأحواله » التى انطوت عليها سريرته » فاللفظ المنطوق به يكون دليلاً على أخخلاقه 
الباطنية . على أنه لو كان الفرض من مبيت الأخبار بآن الكلام هو الصور الخيالية 
فالبيت لا يفيد إلا أن لفظ الكلام يطلق على ما يقام بالفؤاد » أى القلب أو 
العقل » وأما أنه يطلق على صفة حقيقية مغابرة للكلام اللفظى » أى ليست آمرا 
ولا نبياً » ولا قائمة بفؤاد ولا عقل فالبيت لا يفيده . 

الدليل الرابع قول النبى َيه القران كلام الله غير عخلوق . ووجه الاتعدلال 
به أنه أخبر عن القرات بأنه كلام الله » ووصفه بأنه غير مخلوق » ولا يكون الكلام 
غير مخلرق إلا إذا كان كلاماً نفسياً ثبت للم كلام نفسىء فلا يصح نفيه . وقد 
يقال إن هذا الحديث لم بزع بصححه ١‏ فإنه لم يرد فى الكتب المجمع على صحة 


ر١1)‏ ه المطبرعة على أن كلاماً نفسياً ليس بمرف للا صرت وق رأبى أن فى الكلام نقصاً + 
لنا أضنت كلمة ( هناك ) تستقم المارة . 


شح 8:8 كد 


أحاديثها . وعلى فرض تسليمه فهو خبر أحاد فلا يفيد سرى الظن , بعرلا 
يكفى ل العقائد ؛ وعلى فرض أنه قطعى الثبرت فهر ظنى الدلألة » ٠‏ لأنه يححمل 
أن يكونالمني القرآن كلام الله غير مختلق » أى لم يكن من اخلاق تحمد » بل 
هنا امعنى أرجح ء لأن مسألة كون القرآن قدياً أو حادثا لم يتكلم فيها فى زمن 
انبى , ولا فى زمن الصحابة » إنما الذى كان موجوداً هو اتهام الكفار لنبى بأن 
هنا القرآن ليس من عند الله » وإنما هو من عند محمد » فرد النبى عليهم بقوله 
القرآن كلام الله ولي من الاق . 


أدلة المعتزلة 


للمعتزلة على مدعاهم أدلة : 

منها قوم علم بالضرورة من دين النبى عَيكُهُ أن القران هو هذا الكلام 
المؤلف من الكلمات المسموعة المفتتح بررة ( الحمد لله ) , الحتم بالمعوذتين » 
وانعقد إجماع السلف عل ذلك . . 

ومنها قوهم للقرآن خواص مشهررة أر مجمع علييا ‏ رلا تكون إلا إذا كان 
معناه الكلام المنتظم من الحروف والكلمات الرتبة مثل . كونه ذكراً ٠‏ وكونه 
عرياً ٠‏ وكونه منزلاً على النبى عه ٠‏ وكرنه مقروءاً بالألسن , مسموعا بالآذان ‏ 
مكتواً فى اللصاحف . مفصلاً إل مور وآيات ؛ قابلا للسخ , مطلن؟ً ن 
العرب معارضته بالل ؛ محرماً على الجنّبٍ هسه وغير ذلك . 

وتجاب عن نهذين الوجهين بأن التران أو كلام الله م يطلق على المعنى 
النفمى . يطلق على الكلام اللفظى ) بطري الاشتراك ”"' أو لمر المشهور 





نيك اماد بالاشتراك هنا المشترك اللمظى » ور أن تسد الفط ( كلام ) ند لني إلى كلام 
لفظى . وكلام نفىى , مثل كلسة ز عبى ) فهى تقال على الباصرة ٠ ٠‏ ول اللبوع ٠‏ ول 
الجاسوس وغير ذلك . 


شهرة الحقائق ؛ وإن إطلاقه على الكلام اللفظى هو المتعارف عند العامة © والقراء 
والأصرليين , والفقهاء » ولا كانت الخواص للمذكورة من مات الحدوث كاز 
راجعة إلية باعتبار ذلك المعنى المتعارف . وملخص الجواب أن هلين الدليلين 
زما أفادا إستعمال القرآن فى الكلام اللفظى ؛ ول يوْخدذ منبما نفى إطلاقه عل 
المعنى النفسى الذى هو عمط التراع . 

ومن الأدلة قرهم إن كلام الله يشتمل على أمر ونهى » وأخبار ‏ قلو كان أزدا 
للزم الأمر بلا مأمور والنهى بلا منبى , والاخبار بلا سامع » وهو عبث لا يجوز 
على الله تعالى , ويجاب عن ذلك بأن العبث إنما يلزم لو خوطب المعدوم , وأمر فى 
حالة العدم » وليس الأمر كذلك بل المعنى أنه أمر فى -حالة عدمه بأن يأنى بالعمل 
على تقدير رجوده . 


ومنها أن الكلام فى العرف واللغة عو المركب من الحروف والكلمات المرنبة » 
وأنت إذا تأملت ف الأدلة المدكورة من الجانيين ما عدا الدليل القائل بأن العرف 
واللغة يساعدان عل مدعى كل منبما » ترى أن الأدلة من الجانبين لم تسلم من 
القدح . ولا تصلح لإئبات المدعى عل القطع » ودعوى أن العرف واللغة يشهدان 
للأشعرى كا يدعى أو للمعتزلى على ما يدعى لا يفيد » فإن المسألة ليست من 
المسائل النى يعتمد فى إثباتها على أن اللغة كذا دون كذاء إنما المسألة دائرة وراء 
البيهان » والأدلة القطعية ء فمن ماعده البيهان على دعواه فاللق معه ء ولو كان 
المستعمل فيه لفظ متكلم بمقتضى البرعان معنى مجازياً » وقال القاضنى البيضاوى 
فى كتابه طوالع الأنوار إن الأطناب فى مسألة الكلام قليل ١١‏ الجدوى فإن كنه 
ذاته وصفاته محعجوب يمن العقل ا ه وحيشذ فيكفى المكلف فى الخروج عن 
العهدة أن يعتتقد أن الله تعالى متكلم . 


١‏ راجع شرح الطرالع للقاضى البضاوئى ص 578 الطبعة السابقة وشر ع المقامد للهد ج 
١‏ ص 78 البلبمة السابقة . 


حت 31١‏ # يد 
تعلق الصفات وعدم تعلقها 


تعلق الصفة هو إستازامها أمراً زائداً على قيامها بمحلها . يصلح لها » وشرح 
ذلك أن الصفة تستلزم موصوفاً تقوم به » بحيث لا يمكن أن تقوم بنفسها , وهذا 
ابت بالبناهة . فإذا كانت الصفة بما تتعلق بالأشياء جميعها أو بعضها إستلزبت 
أمرأ آخر» غبر قيامها بموصرفها , وهذا الأمر الذى تستلزمه يكون صالحاً لد 
كالقدرة » فإنها تستلزم وراء قيامها بمحلها , التأئيم فى الممككن ؛ والعلم فإنه 
بستلزم انكشاف المعلوم ... وهكذا » فهذا الامتلزام هو التعلق . ومن هذا يتبين 
أن إطلاق التعلق على التعلق التنجيزى حقيقة . أما على التعلق الصلوحى 
فمجاز ؛ لأنه لا اسعلزام فيه لشىء . 

إذا علمت ذلك فاعلم أن الصفات السبعة التى هى القدرة (الإزادة » 
والعلم » والسمع والبصر , والكلام » والحياة » من حيث التعلق وعدمه تنقم إلى 
أربعة أقام : الأول ما يتعلق بالممكنات وهو القدرة والإزادة والثالى ما يتعلق 
بالواجيات و«الجائزات بالمستحيلات وهر العلم والكلام , والثالث ما يتعلق 
بالموجودات على رأى البعض » أو بالمسمرعات وبالمبصرات » على رأى البعض 
الأخمر , وهو السمع والبصر . والرابع ما لا بتعلق بشىء أصلاً رهو الحياة . 

رليك اللتفصيل تعلق القدرة بالممكات . ولا تعلق بالراجيات » ولا 
بالمستحيلات » لأنها إن تعلقت بالواجب لأجل إيباده . لز تحصيل الحاصل » 
رهر محال . وإن تعلقت بإعدامه فبر لا يةبل العدم لأل وجوده لذقه . 

وإن تعلقث بالمستحيل لأجل إعدامه نزم #مصيل الحاصل » وإن كان الأجل 
إيحاده فهو لا يقبل الإيجاد لأن عد.. لداتءء لهذا كان تعلقها قاصراً على 
السكن , ونا تعلقان : تعلق صلوحى قديم , رهو صلاحيتها فى الأزل للإيجاد 
والاعدام فيما لا يزال ٠‏ وتعلق سجيزى حادث وهو فيما لا يزال بإيجاد الممكن 
وإبراك أو بإعدامه . 


وتلق الإزادة بالممكنات تعلق تخصيص بناء على المشهور من أنها صن 
تقصص الممكن يبعض ما يجوز عليه » وها تعلقان صلوحى قديم وهر 
صلاحيتها فى الأزل لتحصيل الممكن فيما لا يزال ء بالوجود بدلاً عن العدم , 
بالطول بدل القصر ؛ وهكذا فى باق الممكنات المتقابلات ٠‏ وتجيزى حادث 
وهو تخصيص الممكن بشىء من المتقابلات بالقعل عند وجوده وإبرازه , وقال كثير 
من علماء الكلام إن لها تعلق تنجيزياً قديماً وهو تخصيصها فى الأزل , الممكن 
الفلانى الذى سيرجد بأحد الأمرب المتقابلين بعينه . وقد يقال هذا راجع إلى 
الملم ‏ فين علم الله تعالى تعلق أزلا بأن زيداً الذى سيوجد » يكون على صفة 
معينة مغارة لجميع الصفات الأخرى . فلس لحا 2١”‏ تعلق تنجيزى قديم ٠‏ وقد 
ارتَضى بعض الكاتبين أنه ليس ها تعلق تنجيزى قديم . 


وإذا جرينا على أن الإزادة صفة تبعث الختار على الفعل عند الاقتضاء ء فلها 
تعلق صلوحى *'2 رهو صلاحيتها فى الأزل لبعث الختار على الفعل . تعلق 
تنجيزى حادث » وهو'بعث الختار على الفعل . 


ويتعلق العلم بالواجبات والجائزات والمستحيلات تعلق انكشاف , وقد حرى 
بعض علماء التوحيد على أنه ليس للعلم إلا تعلق واحد : وهو التنجيزن اتعديم ٠‏ 
فيعلم مبحانه وتعالى أزلا الواجبات .» كذاته تعالى وصفاته » ولجائرات ؛ 
كذوات الخلوقات وصفاتها وأفعالها » وبعلم المستحيلات كشريك له . وعلمه 
تعالى بهنه الأشياء على الوجه اللائق بها » فيعلم الواجب أنه لا ينتفى . ريعلم 
المستحيل أنه لا يقبل الثبوت » ويعلم الممككن أنه ممكن ؛ ويعلم جميع ما نعضي له 
من الصفات الجائزة » ويعلم الواقع منها أنه وقع ٠‏ رغير الراقع أنه لا يقعم» يكل 


(1) .أ ليس الإزادة تعلن تجيزى قدم , لأن هذا للتخصصى كان لصفة العلم . النى تتملق 
أبكل الأشماء . 
(16) أى صلرحى قدي . لأن الصلاحية استمداد , وهر ثابت للإرادة أزلاً . أى فى خندم . 


ل قت 


ون حاصل ف الأزل ٠‏ وكون الممكنات وجدت ف الماضى . أو مرجودة ى 
يبال , أو توجد ف المستقبل » أطوار فى المعلومات لا توجب تغيرا فى تعلق 
يهلم » بل التغير فى صفة المعلوم , مثلاً إذا كنا فى يوم الأحد فعئمنا بيرم الخميس 
لآنى محقق» فقبل مجىء ذلك اليوم يعبر عنه بانه سيكرن ٠١‏ وبعد محيثه 
بإنفضائه » يعبر عنه بأنه كان » وقال بعض علماء التوحياد للحلم تعلن تتجيزى 
نديم بالنسبة للواجب «المستحيل والممكن الذى سيوجد فيما لا يزل » وتعلق 
ننجيزى حادث بالنسبة للممكن بعد رجوده » فإن ثبوث الوجرد لزيد بالفعل لا 
يصع أن يكرن معلوماً قبل وجوده بالفعل » بل المعلوم قبل وجرده » هو أنه 
ميكون فى زمن كذا ء والخطب سهل , وأما السمع والبصر فإن جرينا عل 
أنبما يتعلقان بالموجودات فلهما تعلق تنجيزى قديم فقط بالنبة للواجب تعالى 
يصفاته رصلرحى قديم بالنسبة للممكنات التى ستوجد قبل وجودها , وتنجيرى 
حادث بالشة للممكنات بعد وجودها. وإن جرينا عل أنبما يتعلقان 
بالسموعات والبصرات ٠‏ فلهما تعلق تنجيزى حادث ء بعد وجود للسموعات 
والمبصرات . وسلرحى قديم قبل وجودهها . 

وأما الكلام فيتعلق بجميع الواجبات والجائزات . والمستصيلات ٠١‏ تعلق 
دلالة » وله تعلق تنجيزى قديم بالنسبة لغير الأمر والنبى . أما بالنة للأمر والنبى 
فإن لم يشترط وجود المأمور والمنبى أزلاً فتعلقه تنجيزى قديم أبضا , وإن اشتوط 
فههما وجود المأمرر والمنبى فتعلقه تنجيزى حادث بعد وجودهما : وأما الحياة فلا 
تعلق لما بشىء . 


له بكم البسر ولا يربد بكم بكم العسر "2 , ول لما مدن 
شاكلهما من الآيات والأحاديث الواردة » أن عادة الله تعالى فى التكليف بال 
للأمة المحمدية عدم الإرهاق » وسلوك أينستر. . الطرق بهم » والتخفيف 0 
المطلوب غنهم » ومن هذا المعلوم أخذ بعض العلماء أن معرفة تعلقات الصفات لا 
تجب على المكلف » لما فيها من الغموض » والدقة , والخفاء , فالحمد لله على ما 
أنعم : 

واعلم أن المفاهم التى ذكرت لصفة القدرة , والإرادة » والعلم ٠‏ والسمع 
والبسر . والكلام والحياة ؛ من قبل التعريف بالمخاسة فط ؛ ولا يمكن أن نعرف 
أى صفة من الصفاث بالحد مطلقاً . أو بالرسم التام ١‏ لأن التعريف بككل مما 
يستلزم الإنيان فى التعريف بذاق , وقد أجمعوا على أن العفول محجوبة عن إدراك 
كته الذاث » والصفات . فمعرفة الحقيقة فى كل منعذرة الله أعلم . 


مباحث تنزهه تعالى عن النقائص 
وتخالفة ذاته العليه لسائر الذوات 


أجمع العقلاء على أن الله سيحائه وتعال منزه عن كل نقص ء وعلى أنه يهب 
عل كل مكلف أن يعتقد اعتقادة جازماً » أن الله تعللى منزه عن جميع النقائص ١‏ 
لكن منها ما قام على نفيه دليل مخصوصه . مثل كونه ليس سما » ولا 
عرضاً ... الم صفات التنزيه المدكورة تفصيلاً . ومنبا ما لم يقم على نفيه دليل 


مخصرورصه . 


والأول يجب على المكلف الجزم بنفى كل نقص على التفصيل بالدليل » 


راع جزم الآية رقم 16 من سوية البقرة . 


يوني يكتفى فيه بالجزم بنفي النقائص على الاجمال ٠‏ لأ الدايل المقل نضى 
ديزو الله تعالى عن كل نقص . 


المفات السلبية التى يجب تنزيه البارى عنما 


. ماهية البارى لا يمكن أن' تعلم . قلاف غيرها من مهايا الممكن‎ )١( 
. ماهية البارى مسبحان وتعالى مخالفة لائر المهايا من حيث ذاتها‎ )١١ 
. رع ماهيته تعالى ثم. مركبة‎ 
. الواجب لذاته لا بحتاج فى قيام صفاته بذاته إلى متفضل‎ ) 4 ( 
(ه) الواجب لذاته لا تقوم به الحوادث‎ 
الواجب لذاته ليس بجم ولا جوهر ولا عرض‎ )1( 
. الواجب لثاته ليس بمتحيز‎ )7( 
. الواجب لذائه لس فى جهة‎ )8( 
. الواجب لذاته لا يحل فى غيره‎ )5 ( 
. )الواجب لذاته لا يتحد بغييه‎ ٠١ ( 
. )الواجب لفاته ليس له صاحبة ولا ولد‎ ١١ ( 
. )الواجب لذاته لا يتصف بثبىء من الأعراض المحسوسة‎ 1١ ( 
. وهذا نيان كل .طلب من هذه المطالب عل التفصيل‎ 


المطلب الأول 


اتفقت الفلاسفة وا ششققون من المتكلمين على أن ماهية البارى سبحانه وتعال 


15١‏ لم 


و ا ا 00 
ذا الله تعالى بأحكام , مثل فوا الله قادر » الله رازق ٠‏ الله يفمل ماايشا 
وبختار , والحكم لابد وأن يسبقه تصور المحكوم عليه ٠‏ فيجب أن تكون ذان 
البارى متصورة . 


ويجاب عن ذلك بأن التصور المشروط للحكم التصور بوجه ماء, ل 
بالحقيقة ٠‏ وذات الله تعالى البارىء متصورة » بأنها واجبة الوجود » وليست 
جسماً . ولا عرضاً » وهكذا من باق الصفات ٠‏ ولا يمكن تصورها بأزيد من 
ذلك ٠‏ وغير خفى أن العلم بها على هذا الوجه لا يوجب العلم بكنه حفيقته . 


المطلب الثالى 


فال اللحققون من علماء الكلام ومنهم أبر الحسن الأشعرى بو الحسين 
البصرى إن ماعية البارى سبحانه وتعالى مخالفة لسائر المهايا فى الحقيقة "2 , وقال 
قدماء المتكلمين الوات كلها متائلة » وامتراز بعضها عن البعض . بصفات 
مخصوصة تخارجة عن الماهية » ثم اختلف هذا الفريق فى تعيين ما امتازت به ذات 
البارى عن غموها هن الذوات الممكنة » فقال يعضهم بأمور أربعة وجوب 
الوجود والحياة , والعلم التام والقدرة*'' الخامة رقال بعضهم الامتياز بحالة 
أخرى نوجب هذه الأربعة وهى الألوهية . 

استدل الفريق الأول بعدة أدلة : منها قوهم ماهية الله تعاللى لو كانت مساوية 
ماهية الممكنات فى الحفيقة فلا يخلو , إما أن يكون اختصاصها بالصفات 
المخصرصة , التى ميزتها عن غييها من المهايا . لا لأمرء وإما أن يكون 
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يأر فإن كان الأول لزم الرجحان بلا مرجح ؛ وهر باطل » وإن كان الثالى فإما 
أن يكون ذلك الأمر منفصلاً عن الذات أو ٠‏ فإن كان منفصلاً عن الذات لتم 
إن يكون وجوبه » الذى اختص به من الغير ) ٠‏ فيكون ممكناً بالذات ؛ وهو 
باطل » , وإن لم يكن منفصلاً » بل كان قائماً بالذات , تتكلم فى اختصاصه ء 
زإن كين لا لمرججح ازم الرجحان بلا مرجح ؛ وهو باطل ء وإن كان لمرجح رهو 
متمل بالذات » نتكلم فى اختصباصه بالنات وهكذا . فإن توقف هذا الأخير 
على الأول كا توفف الأول على الأخبر نزم الدور » وهو محال , وإن تسلسل لا إلى 
جاية ليت التسلل ء وهو محال . 


وملخص الدليل أن مساواة ماهية البارى لماهية الممكن يلزمه أحد أمرر وكلها 
محذورة » الرجحان بلا مرجح ٠‏ ركون الذات واجبة بالغيرء ممكنة لذاتا ع 
والدور . أو التسلسل ؛ وحيث لزم الساوى هذه الحذورات » فالتساوى محذور » 
تبت عدم التساوى وهو المطلرب . 

ومن الأدلة قوم لو كان الواجب رالممكن مشتركين فى الماهية . فلابد أن 
يمخاز كل واحد منهما عن الآخر بأمر ..وى الماهية » وحينشل يقال : إما أن يكون 
الوجوب والانكان من لوازم الماهية اللنتركة » وإما أن يكون الوجوب من لوانع 
الماهية مع ما تخنس به , والامكان دن وال اللاهية مع ما خض به » وقنار به » 
فإن كان من لوازم الماهية المشتركة ٠‏ وجب أن يكون الراجب راجيا وفكناً , 
والممكن كذلك ؛ رهذا تناقض » وهو حال . وإن كان من لرازع الماهية مع 
الخصوصية بمعنى أن ماهية الواجب وما تميز ''؟ به ا 
رماهية الممكن وما تمي به عن الواجب يلزمهما الإامكان ٠‏ لزم كون الوجوب ثابتا 
للإاجب مع الخصوصية فيكون الوجوب لازياً للمركبة *'2 ؛ فيكون 55 





. حرف (ما) ماقط من الأمل نأضفه تتم الكلام‎ )1١( 
. يمى بالمركة الذاث المركبة من ماهية الراجب ونا تميز به عن غوا‎ )"( 


والتركيب مستحيل على الله تعالى » فبطل ما أدى إليه وهو ممائلة ماهيته لسار 
للهايا . 


أما الفريق القائل بالمائل فله شبه : الأولى أنهم يقسمون اللذات إلى الواجيب 
والممكن » فجعلوا الذات مورد القسمة ء ومعلوم أن مورد القسمة لابد أن يكون 
مشتركاً . 


الشبية الثانية أنا جزم بالدات ونتردد فى التصوصيات فى كوتما واجبة أو 
مكنة ) والجزم بالذات مع التردد ل الخسرصيات 3 دايل الاشتراك 5 


الشبية الثالئة أنهم يقولون : المعلوم إما ذات وإما صفة . وهذا حصر عقل , 
فلولا أن المهرم من الذات شىء ياحد ؛ يشمل الواجب والممكن , ما صح ذلك 
الحصر ء والجواب عن ها.. الشبهة أن الذات تطلق وبراد منها معنى عام , وهو ما 
يصح أن يعلم » ويخير عنه . أو ما يقوم بنفه ء وهذا المفهرم عارض للذات , 
خارج عن حقيقته . وتطلق وبراد منها الماهية . 

رهذه الشبه التى ذكرت إنما أفادت الاشتراك فى هذا المفهوم المارتى لا غير ٠‏ 

أما الحقيقة والماهية فلم بؤخشذ من هذه الشبه الاشتراك فيها . وموضى ع كلامنا فى 
الاشعراك ف الماهية » لا فى ذلك المفهوم العارض ٠‏ وحيكذ يقال دا الفريق إن 
أردتم بالذات . الماهية فشببكم لا تنتج اتمائل ١‏ وإن أردتم بالذات ذلك المفهوم 
العارض فأدلتكم تنتجه ١‏ ولا تخالفكم فيه » رظن أنه يبعد جداً أن يب إلى 
فريق من علماء الكلام القول بمماثلة ذات البارى لذات الممكن ل الحقيقة » 
والحال أن الكل مجمع على أن حقيقة البارى لا يمكن أن يصل العقل نيا ٠‏ والقول 
بعدم المائل, لا يلزمه معرفة حقيقة الذات » بل يكفى فيه إعتقاد أ:.' مالفة لسائر 
الذوات . وعلمها يكنيها اختص به البارق . 
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المطلب الثالث 
أب غبر مركية وقد تقدم الكلام عليه مستوف فى مبحث الوحدانية . 


المطلب الرابع 


بقال لى إثبات صفات الله .تعالى أنها''' صفات كال » فلو كان قيام أى 
منة ما بالبارى محتاجا إلى الغر لزم كون كال الله تعالى مستفادا وحاصلاً 
برامطة الغير فيكون ناقصا بذاته وهو محال . 


المطلب الخقامس 
الواجب لذاته لا تقوم به الحوادث 

قبل البدء فى هذا المطلب يهب صناعة ترير حل النزاع . فنقول الحادث ما 
وجد بعد العدم , والتجدد ما تحدد 3ليى له رجود فى الخارج ١‏ وينقسم إل 
لانة أقسام الأول الأحوال وجميع علماء الكلام على أنه لا يبرز تبددها فى ذاته 
تعال رخالفهم فى ذلك أبو الحسين البصرى من المعتزلة وقال تجدد العالمية 
بتجدد المعلومات . وتقوم بذاته تعالى . القسم الثالى الإضافات أى النسبة مثل 
كرنه بوجودا مع العالم بعد أن لم يكن معه , رخالقاً بعد أن لم يكن ن خالقاً ؛ 
رجمبع علماء الكلام على أن هذا القسم يجوز نحدده لأنه راجم إلى التعلق . 

القسم الثالث السلوب رتنقسم إلى مين : الأول ما ينسب إلى أمر 
#شحيل اتصاف.البارى به » مثل كونه ليس بجسمء بلا عرض ء بهذا القسم 
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يكتنع تجدده . والقانى ما ينسب إلى أمر يجوز اتصاف البارى به مثل كونه موجور 
مع الحادث » وتسلب تلك المعية عند انعدام الحادث ؛ فقد تجددت له من 
سلب ء وهى كونه لبس مع الحادث ٠‏ بعد أن لم تكن ؛ والمتجدد بجميع أقساره 
ليس محل البحث فى هذا المطلب . وموضوع البح؛. عنا هو الحادث أى الموجود 
بعد العام . 

إذا تقرر هذا فاعلم أن علماء الكلام قد اختلفرا فى كرته تعاللى عرييُ 
للحرادث »أى الأمور الموجودة بعد العدم , فالجمهور من العقلاء من باب الملل 
وغيهم قالوا : يمتنع قيام الحادث بذاته تسالى » وقالت الكرامية يجوز أن ينرم 
بذاته الحلدث » الذى يحتاج إليه البارى فى إياد المتلق , ثم اختلفوا فى ذلك 
الحادث ققيل هو الإزادة ؛ وقيل هو قوله ( كن ) ٠‏ ويقولون إن خلق الإرادة ف 
ذاته تعالى ؛ أو القول ( كن ) مستند [لى القدرة القديمة ‏ أما إيجاد الخلق فمستند 


إلى الإرادة أو القول على اختلاف القولين » وقال بعض المعتزلة إن العلم يحدث 
بحدوث المعلوم . 


أدلة الجمهرر 


استدل الجمهور على مدفافم بمدة أدلة ما قرفم إن اختصاص أى 
وصف بنات لابد له من مقعد., . وذلك المقتضى » إما جزء الذات ؛ أو نفس 
الذاث » أو أمر منفصل » فار ::مفت ذات البارى بصفة واختصت با ء لابد 
له من مقتض هو أحد هذه أنا“لة » لا جائز أن يكون منشأ اختصاص الوصف 
بذاث الراجب جزأها » لأن الدنبل العقل نفى عنبا التركيب فلا حزء لها يككون 
مشا هذا الاختصاص . 

ولا جائز أن يكون أمرأ ٠.دملاً‏ , لأئه يؤدى إلى احتياج الواجب إلى عبره ٠‏ 
فى اختصاص ذلك الوصن به » وهو باطل » لأنه يناقى الغنى المطلق : "وجب 
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بور , فيمين أن يكون منشأ اختصاص الوصف هو الذات , والذاث أزلية » 
زيب أن يكون الوصف القام بالذات أزلياً » فلا يكرن حادناً . 
ومن الأولة قوهم : إن القام بذات البارى لابد أن يكون صفة كال ء فلو 
يرن الصفة القالمة به حادثة لكان خاليا عنها فى الأزل ؛ والخلو عن صفة 
. وكمال نقص » والنقص عل الله تعالى محال . فامتنع أن تكون صفته حادثة . 
وأويد على هذا الدليل أن الخلر عن صفة الكمال إما يكون نقصاً لو كان 
حصول ذلك الكمال ممكنا » أما لو كان ممتنعاً لقيام كال آخر بالذات : يكون 
ته مائعاً من علرّرٌ ذلك الكمال » وزياله شرطاً فى حصول ذلك الكمال » فلا 
بكون الخلو عنه نقماً » فيجوز أن يكون هناك كالات حادثة لا تناهى » وعل 
ذلك لا يلزم الخلو المستلزم ٠‏ ويباب عن ذلك بأن وجود #لات حادثة لا 
تتاعى يؤدى إلى حوادث لا أول لها . وهو باطل » بالبيهان الدال عل استحالة 
اتسلسل وقد تقدم مستول ('2 , 


أدلة المخالفين 


استدل الكرامية وبعض المعتزلة بعدة أدلة منها قرم اتفق علماء الكلام على 
أن الله تعالى سميع بصير متكلم ؛ ولا يخفى أنه لا يتصور كونه سبيعاً إلا بوجود 
مسموع » ولا يقصور كونه بصواً إلا بوجود مبصر ء للا يتصور كرنه متكلماً إلا 
بوجود مخاطب » والمسمرع رالمبصر والخاطب حوادث » فوجب أن تكون هذه 
الصفات حادثة . 

ويجاب عن هذا الدلل بأن الحادث إئما هو تعلق الصفات بما ؛خضته » لا 
نفس الصفات . ولس التعلق قائماً بالذات . فلا ضرر فى حدئه . بِيْضَا قهذا 
الدليل على فرض نلنه لا يبت المدعىء لأَن مدعى الكرامية 


حدوث الإزلدة ؛ أو قيله ( كن ) ؛ ومدعى بعض المعتزلة حدوث العلم , 
م يتمرض للإرادة ولا للعلم , اللهم إلا أن يقال الغرض منه إلزام المخصم لا إثيان 
الدعى . 

ومن الأدلة يهم إن علفه للعالم حصل بعد أن لم يكن , ٠‏ وعلمه بأن زيداً 
وجد حصل بعد أن كان عالا بأَْه سيوجد » قند حدئت فيه صفة الخالقية, 
وصفة العلم » » ويجاب عن ذلك بأن الخالقية من الإضافات »؛ والنسب ء فل 
ضرر فى تجددهاء رأما الملم فلا تغير فيه أصلاً : والمتصف بأنه كان أو سيكون 
المعلوم » فالتغير فيه . 


المطلب السادس الواجب 
ليس ببسم ولا جوهر ولا عرض 


اماع اار ل ا الزتر فر الور لتر اكلم 
المسكن لفتاج إلى محل » يقومه ء واصطلح الأشاعرة : على أن الجوهر هو المتحيز 
بالذاث , وعل أن العرض هو الححيز بالتبع » وإذا نظرنا إلى اصطلاح أى من 
الفريقين : حكمنا بأن البارى سبحانه يتعالى ليس جرهراً , رلا عرضاً ‏ فإن 
الحكماء أد: ٠١‏ متهن كل من ارقي ترش 15-1٠‏ »وتلل ا 
ممكن » 2.0 :لرة أخذوا فى مفهوسيما التحيز , والله تعالى ليس متصيزاً » لا 
أصالة , ولا :مما » أما نقى الجسمية عنه تعاللى فحاصل الكلام فيه أن جمهور 
علماء الكا: فالوا : ليس البارى مبحانه وتعالى جنسماً » وقال غير الجمهور إنه 
جمم , وهدا الفرهق اتخالف للجمهور ؛ الحبت للجسمية الكرامية » والنمجمة ١‏ 
أما الكراية بعد اتفاقهم عل أنه تعالى جسم , اختلفرا فى بيان المراد منه فقال 
بعضهم إنه جسم أى موجود ؛ وقال بعضهم إنه جسم أى قائم بنفسةء وهذه 
الطائفة لا كلام لنا معها , إلا من حيث إطلاق الجسم على الله تعال . فنقول 


خا 


ري ب برد توقيف من الشارع بذلك » فلا بصح شعاً أن يقال إنه جسم » 

0 يهن للعنى المراد ته صحيحا ؛ ومثل هذا ما إذا قبل إنه جرهر ١‏ أى فم 
بن يل إن صفاته عرض أى قالم بيغيو . 

بإنا الجهسمة فبعد أن اتفقوا على أنه جسم اختلفوا فى يبان ماعيته ٠‏ لقال 
بذهم إنه مركب هن لحم ودم ٠‏ وقال بعضهم إنه نور يتلألاً ٠‏ كالسبيكة 
ينار أى الفضة المذابة فى الصفاء, وقال بعضهم إنه على صورة شاب 
أبرد » وقال بعضهم إنه على صورة شيخ . ول يكن لفرق الجسمة مسند فى تعيين 
هذ المعالق » غاية الأمر أن الجميع استند فى إثبات اللجسسية لله تعالى إلى شبه » 
لبها أدلة ٠»‏ بعضها عقلى وبعضها نقل . 

فمن الشبه العقلية قوم : الموجود إما جسم . وإما حال فى الجسم ء رالله 
تعالل موجود . فوجب أن يكون متصفاً بكونه جمماً . أو يكوه حالاً فى 
الجسم » يقد قام الدليل على أن الله تعالى لا يحتاج لغيه » ولو كان حالاً فى 
جسم لكان محناجاً إلى ما حل فيه . وهو باطل . فوجب أن يكون جسماً . 

ولرد هذه الشبهة نقول لو كان جسماً لكان محتاجاً إل المكان » وحبث إن 
الاحياج منعكم من القول يكونه حالاً فى جسم , فليكن مانعاً لكم أيذناً من 
القول بالجسمية ؛ وأيضاً فحصر الموجود فى كونه جسماً أو حالاً فى الجسم برده 
إجماع العقلاء على أن القسامة ن:<“ية لا ثنائية » ولذلك يقولون الموجود لما جسم » 
أو حال فى جسم ؛ أو لس جسماً ولا حالاً فيه . 

وهن الشبه التى استندوا إليها قولحم : الله إما أن يكون داخل العالم وإما أن 
يكون خارجه , وإما أن لا يكين داخله ولا خارجه . رالثالث باطل بالصرورة ٠‏ 
إن ثبت الأول كان متحيزاً فيكون جسماً ٠‏ وإن ثيث الثافى كان لى جهة فيكرن 
جسماً » يجاب عن ذلك بأنا تختار كرنه ليس داخخل العالم: رلا خارجه » 
ودعوآمٌ ضرورة البطلان ؛ إنما نشأ من قصر نظرهم على ما وفع عليه الى فقط ء 
يمن قياس الغائب على الشاهد ؛ ومن الشبه قرفم قد اتفقنا على أن لله بعال له 


صفات قائمة بذاته . ومعنى القيام بالغير هو التحيز تبعا » فتكون ذات الال 
متحيزة أصالة ؛ فيكون جسماً ه ويهاب عن ذلك بأن القيام بالغير له معيان . 
هذا المعنى الملكور » والمعنى الثانى اختصاصض الناعت بالمنعوت . وقيام صفات 
البارى هذقه بالمعنى: الثالى ‏ بإجماع الأشاعرة والمعتزلة » والحكماء . 


ومن هذا الييان يتبين للك أن تلك الشبه التى استندوا إليبا من قول القضايا 
الرهمية » الكاذية » فيظنها الناظر إليها يادىء ذى بدء أنها صالحة للامتدلال , 
بالواقع غم ذلك . 

وأما لنقل فايات وأحاديث كتية نكتفى بذكر بعضها . قال الله تعال 8 يد 
الله فوق أيديهم » يقال تعالى 8 وبيقى وجه ربك » وقال تعالى « وجاء 
مك » نهذه الآيات يفهم من بعضها بحسب الظاهر إثبات بعض أجزاء الجسم 
له » ويفهم من البعض الآخر أنه ينتقل من مكان إلى مكان ؛ وهذا من خراص 
الأجسام , وجاء فى الحديث ( إن الله خلق آدم على صورقه ) وجاء فيه أيضاً 
( قلو العباد بين إصبعين من أصابع الرحمن ) . 

والجواب عن هذا الدليل النقلى أنه قد ثبت بالعقل أن الله تعالى ليس عم ١‏ 
لأنه لو كان جسماً لكان حادثاً . لتركبه » والتركيب يقغى باحباح المركب إل 
أجزائه , والاحتياج إلى الغير مستلزم للحدوث , يهو حال ؛ لأن الله نعالى قديم ٠‏ 
بمعلرم أن ما ثبت بالعقل قطعى *'' ء لا يقبل النفى أسلاً . فإن ورد فى التقل 
ما وطالفه نظر فى ذلك النقل » فإن كان قراناً وجب تأوبله رإرجاعه إلى ما يتفق 
مع هذا الذى ثبت بالعقل , وإ كان احاداً كان ظنى الثبرث . فلا يعارض 
القطعى ٠‏ ولو تنزلنا وقلنا بقطعية ثبوته . ( ولا سيل إلى ذلك ) أولناه وأْجعناه إلى 
21 يقصبد أن الدليل الحقلى ينغي عن الله تعلل الججسمية , لأنه بلزمها الاتباج إلى الأجزاء ولله 


مبحانه غنى عن كل شىماء بدلالة الدليل المقل قطمبة . نا ورد من الآمات والأحاديث 
الفى تيعم الجسمية يب الأولها . 


ءا - 


نبت بالعقل ء فيجب حيهذ تأويل هذه الآيات والأحاديث . وما ماثلهاء 
وإرجاعها إلى ما ثبت بالعقل ٠‏ والتأويل هو (خراج. الثىء عن ظاهره الممبادر منه » 
يمنا القدر متفق عليه بين الخلف والسلف يما تعيين المراد من النص ١‏ أو 
الحديث هد التأويل بالمعنى المتقدم » فقد حصل فيه خلاف , فالسلف يفوضون 
علنه إل الله تعالى , والخلف يعينون معنى » يحمل ذلك اللفظ عليه , بواسطة 
يندأ هذا الخلاف اختلافهم فى الوقف على قرله تعالى : # وما يعلم اتأويله 
إلا الله 4 . فمن رقف عل قوله < إلا الله 6 وجعل قوله < والراسخون » امم 
كلاما مبتدأ . قال إن معرفة معنى ذلك المنشابه الذى صرف عن ظاهره مختص به 
سبحانه وتعالى » دون سواه » ومن وصله بقرله ‏ والرامخون فى العلم » قال : 
إن من رسخت قدمه ف العلم بمكنه بواسطة القرائن أن يدرك معنى يصح حمل 
اللفظ عليه » والذى بميل إليه العقل السليم ويرجحه طريقة السلف » لأنها أسلم 
وقد نقل عن الخلف تعيين معاي هذه المشابهات : فحملرا اليد فى قوله تعالى 
(بد لله فوق أبدجم »4 عل القدرة رحمارا الرجه فى قرله ١‏ وبيقى وجه 
نك 4 عل الذات ٠‏ وقالوا إن قوله تعاللى ا وجاء ريلك 4 معناه يجىء الأمر » 
لا إن ول البى يِل إن اله خلق آدم عل, صورته ) خير آحاد فهو لي 
الشين. فلا بعارض الدليل العقلى القطعى , ولو ذرض أنه قطعى الثبوث فليس نص 
ل إنادة الجسمية لأن الضمير فى قوله صورنه يحتمل أن يرجع إل لفظ الجلالة ٠‏ 
ربكن المراد من الصورة الصفة . وحينكذ فمعنى الديث أن الله تعالى خلق آدم 
على صفة البارى سبحانه وتعالى » من كونه سميعاً بصي متكلماً حياً » فليس 
حمادا , ويحتمل أن يكون الضمير عائداً على ادم ٠‏ ويكون «منى الحديث أن ادم 
عك الصلاة والسلام لم يكن تكوينه وإبرازه إلى الوجود ماتلا لأفراد بنبه من كونه 
لا فا ثم فتل إلى علق » ث إل مضنة ‏ ثم تفج فيه ليوح رفكت لق 
لرحم زينا. ثم يظهر فى عالم الحى , ولا يزال سمو إلى أن بصل إل حد 
للند » راق نود يندم ١‏ بل ميق لكين حر أنانا اعم ني كرو كن ل 


وريه التى ظهر عليا فى عالم الس » فكان من أول أمره على طوله » وشكله , 
الذى علمنا مقداره ووصفه فى السنة . 


كذلك يقال فى قول النبى عو ( قلب المومن بين أصبعين من أصابع 
الرحلن ) إن ظاهره يفيد الجسمية لأن الأصبع جزء من أجزاء الجسم » ولكن 
هدا الحديث خبر احاد» فلا يعارض الدليل القطعى الناق للجسمية . 


وقد غيل فى تأريله الغرض المبالغة فى وصف الله تعالى بالقدرة على نقليب 
القاورب وتصريفها بغير مثفة ء بلا كلفة فإن الشىء إذا كان فى "كف الإنسان 


المطلب السابع الواجب لذاته ليس بمتحيز 


الححيز فى اصطلاح القوم هو الجرم الذى تأخذ ذاته فدرأ من الفراغ والمراد من 
الجرم ما يشمل الجرهر والجسم . والتحيز هو أخذ ذات الجرم قدراً من الفراغ ٠‏ 
والحيز هو العدر الذى أخعذه الجرم من الفراغ » فإذا علمت مدلرلات هذه الالفاظ 
وعلمت من البحث ال أبن أن البارى ليس جسماً » ولا جوهراً سحكست حكماً 
ضروبياً بأن الواجب لذاته منره عن الميز وللكان ‏ وأيضاً فالشاغل للمكان تاج 
إلى المكان ليكون فيه . رالا-تباح من سمات الحوادث ء الله سبحانه وتعالى قديم 
بدائه وصقاته » منصف 0انى المطلق عن 1 ما عدا . 


المطلب الثامن الواجب لذائه ليس لى جهة من الجهات 


جميع علسام الكلام ما +ا المشبية على أن الله سبحائه وتعالى ليسى فى جنهة 
من الجهات , فلا يقال إنه “من بمين العرش ء أو عن بسار . أو فوقه أو تمنه ؛ أو 


ل ]ل لد 


إبى أو خلفه , لأنه حيث ثبت وعلم مما سبق أنه ليس متحيزاً ولا حالاً فى 
لديز ء فبالضرورة لا يكون فى جهة . 

إما المنببة فقالوا هو فى جهة الفوق ثم اختلفوا فيما بينهم فقال بعضهم كوته 
فى الجهة يس مثل كون الأجسام فيا ء وهذا القائل م يخالف علماء الكلام إلا فى 
للللاق اللفظى ؛ فهو يطلق على الله أنه فى جهة الفوق » ولكنه لم يرد المعنى 
الذى يحيله المقل . وعلماء الكلام لا يطلقون ذلك على الله حيث لم برد إذن من 
الشارع بذلك . فهو مثل الطائفة القائلة إن الله جسم لا كالأجمام ؛ وقال 
بعضهم إن كون الله ” '' فى جهة ككون الأجسام فى جهذ ١‏ وهو أن يكرن بحيث 
بشار إليه يأنه هنا أو هناك . وهذا الفريق بعضه يقول : إنه على العرش ووز حليه 
الحركة والانتقال » وتبدل الجهات ؛ وبعضه يقول إنه محاذ للعرش » غير ثماس له 
استدل المشبية على قولهم إنه فى جهة الفوق بأدلة عقلية أخذوا منها أنه يهب 
أن يكون فى جهة ؛ وبأدلة نقلية أخذوا منها أنه فى جهة الفوق , أما الأدلة العقلية 
التى أخنوا منها أنه فى جهة فهى التى تقدمت فى مبحث نمى الجسمية واستند 
النجسمة إلها فى قوهم أن الله جسم ء فإنهم أخدذوا مها أ ؛, جهة لأ ما كان 
جسما لابد أن يكون فى جهة ٠‏ وبازمهم أن يقولوا بأنه ...م . وقد علمت أن 
هذه شبه واحية لا تنتج المدعى . 

وأما الأدلة النقلية التى أخذوا منها أن الله ى ..:ة الفوق نظولهر الآبات 
والأحاديث الموكمة لذلك ومنبا قوله تعالى « الرحممن [, العرش اسعرى » فإنه 
بظاعر» أن الله فى الجهة العليا لنعرش » ومنها قوله عل إليه يضصعد الكلم الطيب » 
إن الصعود المركة إلى جهة العلو , ومنها قوله تعالى .9 تمررج الملائكة والروح 


سس 





إليه » والعروج الحركة إلى جهة العلو » والصعود والعروج إليه سبحانه وتعالى 
يشعر بأنه فى تلك الجهة » ومنبا قوله تعالى © أأمنهم من فى السماء أن يسن 
بكم الأرض » فإنبا تدل بظاهرها على أن الله فى جهة العلو . ومن الأدلة قرل 
ينه للجارية الخرساء ٠‏ أبن الله » فأشايت إلى السماء فأقر ذلك منها وم ينكر 
عليبا » وقال إنها مؤمنة » فسؤال النبى للجارية بقوله « أين الله ه وإقراره لها يشعر 
بالجهة . ويجاب عن تمسكهم بهذه الظواهر بأنه قد ثبت بالدليل العقلى أن ا 
تعالى منزه عن الجهة ٠‏ فإذا ورد دليل نقل مقطوع بوروده بأن كان متواتراً سراء 
كان قرآنا أو سنة » وكان ظاهره يفيد «عنى لا يتفق مع ما ثبت بالدليل العقل , 
وجب تأويل ذلك النقى وإرجاعه إلى الدليل العقل » وإن كان تير احاد فلا 
يعارض الدليل العقل لأنه قطعى , وخبر الآحاد ظنى , وحينكذ فهذه الآيات 
والأحاديث وما كان على شاكلتها مصروفة عن ظاهرها باتفاق السلف والخلف . 
إلا أن السلف وقف عند صرفها عن ظاهرها ووكل علم معتاه المراد منها إل الله 
مبحانه وتعالى » بأما الخلف فإنه أخذ يحث عن معنى لما لا يتناق مع ما ثبت 
بالعقل . 

فقال فى قوله تعالى 9 الرحمن على العرش استوى » إن العرش معناه فى هأ.ء 
الآبة الملك » ويشهد لكون العرش قد يذكر وبراد به الملك قول معيد بن زائدة 
الخزاعى فى النعمان بن المذر 

قد نال عرشاً لم ينله نائل ‏ جن إلا إنس إلا ديار 

وأراد من العرش ف البيت الملك ويقال فلان استوى له الملك » ولا يزول عنه ١‏ 
فكذلك استوى على الملك ٠‏ فيكون المعنى إن الرحمن جل وعلا استوى عل 
الملك ومكن منه فلا يزول عنه بمال ( وقال الزتخشرى لما تكان الالستراء على العرعى 
يعر مرير الملك لا يحصل إلا مع اذلك جعلوه كناية عن الملك » فقالوا استوى 
فلان على العرش يرهدون ملك , وإن لم يقعد عل العرش البتة ) » وقال الخلف ف 
نرله نعالى ظ إليه يصعد الكلم الطيب » أى أن الله يرتضى الكلم الطبب 


#74 لم 


وبي عليه المدح فى العاجل ؛ «التواب فى الآجل ٠‏ رأرل أيضاً قوله تعالى 
سرج الملائكة والروح إليه 4 بالعروج إلى موضع يتقرب إلله بالطاعات 
ني بقاليا فى قرله تعالى ‏ أأمم من فى السماء أن يخسف بكم الأرض » 
الراد من فى السماء الملك الموكل بتعذيب المستحقين للعذاب ؛ وأما حديث 
الجارية الخرساء فإن السوال فيه كان بلفظ « أبن الله ؛ لاستكشاف ما ظن أنها 
محقدة له من أن الإله فى مكان , فلما أشارت إل السماء علم أنبا ليست 
ية » وعلم أن إشارتها إلى السماء'لبين أن الاله هو خالق السماء » ومع ذلك 
فالحديث شر احاد وهو ظنى فلا يعارض الدليل العقل لأنه قطعى . 


المطلب التاسع الواجب لذاته لا يحل فى غيره 


اتفق المسلمون على أن الله تعالى لا يحل فى ذات أخرى ( ونب إلى غلاة 
الشيعة أتهم قالوا يمحلول الله فى على رألاده ؛ وقالوا لا يمع ظهور الروخانى فى 
الصورة الجسمانية . كجببيل عليه السلام فى صورة دحية الكلبى ؛ فلا يعد أن 
يظهر الله تعالى فى صورة بعض الكاملين كعلىٌ وأرلاده » والأئمة المعصومين . 
يلكنا نقول لهم إن الظهور غير الحلول » وجميل لم يحل في دحية الكلبى ٠‏ بل 
ظهر بصورته فلا يعصلح ظهور جببيل فى صورة دحية دليلا لهم على الخلرل ) ٠‏ 
ونقل عن بعض طوائف النصارى القول بالحلول وسيأق بيان شبيتهم ولرد عليبا » 
وحاصل ما قرره علماء الكلام فى هذا المطلب أنهم قالوا إن حلول ذات الله فى 
ذات أخرى إما أن يكون حلول ظرفية كحلول الشىء فى المكان . 

وإما أن يكون حلول امتزاج كالما فى العود وإما أن يكون حلول صفة فى 
موصوف وهو الاختصامى الناعت . 

والكل منفى عنه سبحانه وتعالى , أما حلول الظرفبة أو الامتزاج فلأنه يستلزم 
احتياج الحال إلى مكانه الدى حل فيه ه والحلول فى المكان من نخواص الأجسام » 
يفد قام الدليل على أنه تعالى ليس جسم » والاحتياج أبضا ينافى الغنى المطلق ؛ 


يأما حلول الصفة فدليل نفيه أنه يستلزم ' ' ؛ الاحتياج والافتقار وهو مستحيل على 
الله تعالل . 


وقال فى شرح المقاصد الحال فى الشىء يفتقر إليه فى الجملة » صراء كان 
حلول الجسم فى المكان ؛ أو عرض فى جوهر ؛ أو صورة فى مادة » كا هو رأى 
الحكماء . وهدل على نفى الحلول بالمعنى الأخور أيضاً ترم لو حل فى شىء لزم 
تحيزه , لأ الحلول فى الغو هو حصيل العرض فى الحيز تبعا ‏ حصول الجوهر فيلزم 
أن يكون متحيزا » والتحيز صراء “كان بالذات أو بالتبع مستحيل على الله تعالى , 
لأنه من صفات الحوادث » وكا لا تحل ذاته فى ذات أخترى لا تحل صفاته فى 
ذات أخرى , لأنها لو حلت فى غيه لانتقلت منه إلى ذللك الغير . والانتفان لا 
يتصور فى الصفات . رأيضاً يلزم خلو البارى عن تلك السغة وهر مستصيل علبه 


تعال . 
المطلب العاشر الراجب لذاته لا يتتحا. بغيره 
الاتنحاد يطلق على معان ثلاثة الأول صيرورة حىء ادبع آخخر بطريق التحول 


والتغير "5 يقال غبار الماء هراع. والأمود أبيض » أ “ الصورة النوعية للماء 
5 عن هبرلاه وطرأ على تلك الهيول الصورة النوعية '٠..اء‏ . فحصلت حقيقة 
اصرق هبي حقيقة الهواء » رأن صفة السواد زالت عن المره 0 
أحرى هى البياض ٠‏ والاتحاد بهذا المعنى يؤول إلى أن #ننيء يتغير وتحول مر 
حالة إلى حالة أخرى 


المعنى الثالى صيرورة شىء شيا آخر بطريز البركمت: رهو أن ياضم ثىء إلى 
سبىء نان فيتكون منهما ثالث : م يقال صار اإداءب طلا ٠‏ إن معناه أنه انضم 


(؟_”, 


اع شرج الرقاف للسه الشروف حم م ١4‏ شرح المقاصد جل 7 ص هونا 


لكالا 


إلى ليراب ماء فتكون همنهما حقيقة أخخرى » تسمى طيناً ؛ والاتحاد بهذا المعنى 
بؤول إلى أن الشيء صار جزها لغيه . 

الى الثالث أن يصير شىء بعينه شيئاً آخر من غير أن يزول عنه شىء من 
صورته ؛ أو ينضم إليه شىء » كصوورة زيد عمرأ ء من غير أن يحصل تغيير » 
وإطلاق الاتحاد على المعنى الأول والثافى مجاز وعل الثالث حقيقة ٠‏ هو بالممانى 
الدلة مستحيل على الله تعالمى . وأما بالنسية للممكنات فالمستحيل هو الثالث لا 
عر . ووجه استحالته بالمدنى الأول عل الله تعالى لأنه يقدى إلى طرو التغر 
التحول عليه تعالى ؛ والله «نزه عن ذلك » ووجه استحالته بالمعنى الثانى عليه 
تعالى أنه يؤدى إلى أن الواجب جزء لغوو » وهو مستحيل عليه تعالى بالضرورة » 
رأما بجه امتصالته بالمعنى الثالث بالتسبة للممكنات والبارى سبحاته وتعالى » 
فلأنه لا يخلو إما أن يبقى المتحدان أو ينعدما ؛ أو ينعدم أسحدعما , فإن بقيا فلا 
انماد لأن كل واحد باق بحاله » وإن انعدما فلا اتحاد أيضاً لأنه لا شىء موجود 
ححى يتحدا . 

وإن انعدم أحدهما فلا اتحاد أيضاً لأنه لا يتأ اتحاد موجود مع معدوم والاتحاد 
بهذا المعنى الأخير ذكر ف المبحث تتميماً لبيان معانبه التى يستعمل فيها » وإلا فهو 
بهذا المعنى من الأمور العامة التى لا تخص الواجب ٠‏ فإنه مستحيل مطلقاً بالنسبة 
للاجب والممكن » ونفى الاتحاد عن الله سبحانه وتعالى بهذه المعافى مجمع علبه بين 


وردها , 


المطلب الحادى عشر الواجب لذاته ليس له صاحبة ولا ولد 


| غقل من طريق صحيح عن ملة من الملل إسلامية أو غم إسلامية . أما 
تحت بان الله تعالى اتخذ ماحبة . وإنما الذى نقل عن طائفة من اهارق 
( لت السبيح ابن الله ) وطائفة من اليبود قالت ( عزير بن الله ) وجاء فى الفرآن 
هِ ترد على هاتين ااطائفتين نذكر من بين هذه الآيات اية واحدة “مم 


لاا ل 


تييين جهة الرد الذى تضمنته ء قال تبارك وتعالى ف بديع السموات والأرض الى 
يكون له ولد ولم نكن له صاحبة وخلق كل شىء وهو بكل شىء علم » ١١‏ 
بيان ذلك أن يقال طاتين الطائفتين إما أن تريدوا بقولكم إن لله إبنا أن الله أحدن, 
وأبدعه لا على مثال سبق » لكونه لم يترلد من نطفة ؛ أو اختص بمزايا لم ترجد فى 
غيه » ولا فيمن سنبقه » وإما أن تريدوا ذلك المعنى المتعارف من الرلادة فى 
الحيوان » وإما أن ترهدوا معنى آخعر . فإن أردتم المعنى الأول برد عليكم بخلق 
السموات والأرض فإن الله أبدعهما لا على مثال سبق . وأودع فيهما من الخواص 
والمزايا ما لا يدخل تحت حصر » ومع ذلك لم يقل أحد من المليين يأن السموات 
والأْض ابن الله » فبطل قولكم إن لله ابنا بهذا المعنى » وإلى هذا الرد أشير بقوله 
ظ« بديع السموات والأرض » , وإن أردتم الولادة الممروفة فى الميوان فهذا أيضاً 
باطل لوجوه . 

١ (‏ ) أرلاً أن تلك الولادة لا تصلح إلا ممن كانت له صاحبة وشهرة » وينفصل 
عنه جزء ويحتبس ذلك الجزء فى رحم تلك الصاحبة : وهذه الأحوال إنما تصح فى 
الجسم الذى يمح عليه الاجتاع والاخراق ء وباق عوارض الجسم » وهذا محال عل 
عالق العالم لأنه قديم , مخالف للممكنات وقد أشير إلى هذا الرجه بقوله تعالى < ألى 
يكون له ولد ولم نكن له صاحبة » 

( ؟ ) ثانا أن تحصيل الولد بهذا الطريق إنما يصح فى ني من لا يكون قادرا 
على الخلق والايجاد والتكرين دفعة واحدة » فإذا أراد الولد وعجز عن تكرينه دفعة 
واحدة عدل إل تحصيله بالطريق المعتاد » أما من كان خالقاً لجميع الممكنات 
قادراً على كل الحدئات » فإنه إذا أراد إحداث شىء قال له كن فيكون » وحيث 
كان الإله بهذا “وصف امع إحدائه للشخص بطريق الرلادة وهذا الوجه يشر 
إليه قرله :الى « وعلق كل شىء © . 

* ب ثانا أن ذلك الولد إما أن يكون قدياً وإما أن يك.ن حادثاً , لا جائز » 








)2 الأبة تنم حمل من سورة الأكمام . 


كك 


إن يكون قدياً لأن القديم لا يحتاج لغيه » وهذًا محتاج إلى أبيه فى تكونه » فبطل 
عرنه قدا خعين كرنه حادئاً ٠‏ وحينعذ يقال لهزلاء القائلين إن لله ابن قد ثبت 
الدليل العقلى أن الله تعالى عالم بكل شىء ٠‏ فإما ! أن يعلم أن فى تحصيل ولد كلا 
ونفعاً له » وإما أن يعلم أن لا كال ولا نفع فى تحصيله » فإن كان يعلم أن فى 
تمصيل الرلد بلا ونفعا» فلا وقت يفرض إلا والداعى إلى إيجاد هذا الولد 
متحقق ء وهذا يوجب كون الولد أزلياً وهو محال . وم يقل به أحد أُصلاً ٠وإت‏ 
كان يعلم أن لا كال فى إيجأده وجب أن لا يحدث فى وقت من الأْقات , فلا ولد 
له أصلاً » وإلى هذا الوجه أشير بقوله تعالى <إ[ وهو يكل شىء عليم » وإن أردتم 
معنى غير ما ذكر فبينوه لنا لنتكلم معكم فيه . 


شبه المبعين للاتحاد والحلول والبنوة 


نقل عن بعض طرائف التصارى القول بالاتحاد ؛ وعن بعضهم القول 
الحلول » وعن بعضهم القول بأن عيسى ابن الله ؛ وعن بعض طوائف الود 
القول بأن عزيراً ابن الله . 

واخحلف التقل عن النصارى فى معنى الاتحاد . فقيل معناه أن الكلمة وهى 
صفة العلم ظهرت فى عيسى ؛ وصارت معه هبكلا » وقيل معناه الممازجة بمعنى 
أنه تكون من الكلمة وعيسى شىء ثالث . 

أما القول بالحلول فمعناه على رأى بعض فرقهم أن الكلمة وهى صفغة العلم 
حلت فى المبح . وعل رأى البعض الآخر أن ذاث الله حلت ف المسيح ؛ ولا 
رأى صاحب المواقق ''' أن كلام التصارى فى الاتحاد والحلول مضطرب رغير 
منضبط عل وجه صحيح ذكر الصرر العقلية النى تتأق فى الاتحاد والحجلول 


(6) راحم شرح المراقف اللسبد الكروف بد مس 55 للطبعة الابقة وشرح المقاصد للسعد 
عد ؟ع ص 1م 


اكلا ب 


ففال : إما أن يقرلرا باتحاد ذات الله بالمسيح أو حلول ذاته فيه » أو حلول صفته 
يه و اك إنا دن عيسى أو يف » وم أن ل قو بوه من ذلك . 
رحينعذ فإما أن يقولوا .أعطاء الله قدرة على الخلق والإيجاد أؤلا » ولكن خصه ال 
بالمعجزات وسماه ابنأ تشريفاً ٠‏ كا سمى إبراهيم خليلاً ؛ فهذه ثمانية احتهالات , 
كلها باطلة إلا الأخير » فالستة الأولى باطلة للأدلة التى أحالت حلرل ال 
واتحاده » والسابع باطل لما سنبينه من أنه لا مؤثر فى الوجود إلا الله ١‏ ه وبنفى 
احيال اتحاد الكلمة بذات المسيح وهو باطل أيضا . لأن الكلمة المراد منها عندهم 
صفة العلم ‏ والاتحاد يجبميع معانيه وأفراده مستحيل عله تعالى بالأدلة السابقة . 

والشبه التى أيقعت النصارى فى هذه الظلمات هى ما جاء فى الإنجيل فى عدة 
مراضع من ذكر الله بلفظ الأب ؛ وذكر عيسى بلفظ الاين » وذكر الاتحاد 
والحلول تصرحاً أو تلويحاً ٠‏ فمن ذلك ما جاء فى إنجيل يوحنا فى الاصحاح الرابع 
عشر . 

( بافليفوس من برافى ربعاينتى فقد رأى الآب فكيف تقول أنت أنا الأب رلا 
ا ٠‏ وإن الكلام الذى أنكلم به ليس من قبل نفمى بل 

قبل أل الحال فى » وهو الذى يعمل هذه الأعسال التى أعمل ٠‏ امن وصدق 

اناد نان )هنا لملا اليل المنقول إلى الحربية المنداول عندهم » فأخحذ 
بعذ.هم الاتحاد من قوله ( من براي ويعايتنى فقد رأى الأ ) ء وأعيذ بعضهم 
الحلول مل قوله ( أفى الخال فى ) وأخذ بعضهم البنوة من التصرج بلفظ الأب 
مرة بي أحرى . 

و0٠‏ لا يصلح ديلا لوجهين : الأول توافر الأدلة على مه مول التخيبر 
والتبديل : الانجيل » فاحتمل أن يكون ذلك الملدكور فى إنميل يونا ما حصل 
فيه سير بالبديل . فلا يصلحم حيكذ أن يككون دللا فسقط به الالتدلال . 
الثالى إن نسزل ونقول لا تغيم ولا نبديل فى ذلك المقول . لكن دلالته على 
مدعاهم بست يقينية » لجواز أن يكون المراد + “ن الانماد الذى فهمه بنضهم من 


ببهملة الأبلى الاتماد ى يبان طريق انق وإظهار كلمة الصدق كا يقال أنا وفلان 
بيد ل هذا القرل » ٠‏ ولجواز أن يكون اراد من الحلول المصرح به فى بعض 
بجمل جاول آثار صتم الله من [حياء الموق » وإبراء الأكمه والأأوص ٠‏ ولجواز أن 
يكرن المرله من الأب البدىه » فإن القدماء كانوا يطلقرن الأب عل البدى , 
فسمنى قوله ( أ ) مبامق وموجدى ٠‏ وتعى عيمبى ابناً تشريفاً له كا سمن إبراهيم 
عليلاً » بأيضاً فمن كان متوجهاً لشىء ومقبمأ عليه يقال له ابنه كا يقال أبناء 
الدنيا وأبناء السبيل » فجاز أت يكون تسسمية عيسى بالاثن لتوجهه فى أكثر الأحؤال 
إل الحق » واستغراقه أغلب الأوقات فى جناب القدس . يما يؤكد ذلك أنه جاء 

فى الامساح السابع عشر من إنجول برحنا حيث دعى عبسى للحواريين ما لفظه 
را أنت وألى لى رأنا بك غايكرنوا هم أيضاً نفساً واحداً ليؤمن أهل العلم بأنك 
أنت أرسلتنى » ٠‏ وأنا قد امتودعتب, أننا. الذى ممدتنى به ودفعته إلديم ء ليكونوا 
على الايمان واحداً “6 أنا وأنت أبنأ اعد ب الت حال فى كذلك أنا فههم 
ليكون كلهم باحداً ) هذا لفظ الإمبيل وقد تبي منه ممن, الاتماد وللبلول على 
وجه مغاير لما فهموه . يجاء ف الإمسحاح التاسع عشر ما لفظه ( إفى صاعد إلى 
أمكم وافى وإلهكم ) وهذا يدل. بواسلة الحطف على أن المراد من الأب الإله » 
رعل أنه مساو مم فى ممنى البدءة :"-بودية » فهذه التصوص تدحض حجتهم 
تلزمهم إذا أرادوا الحق بالرجوع د ا فضت به الأدلة العقلية للتقدمة من 
استحالة الاتحاد والحلول والينرة . 

أما بعض البهود الذى قال إن عزيراً ابن الله فقد أشار الله تعالى إليه بقرله 
ظ وقالت اليبود عزهر ابن الله :. ... الله ذلك القول إل اليبود مع أنه قول 
طائفة منيم جرياً على عادة العرب د. ريام اسم الجماعة على الواحد , والسبب 
الذى دعا هذه الطائفة إلى القول بأن عزيرا ابن اله أن اليهود تركوا العمل ؟1 فى 
التوراة ؛ وعملوا بغير اللحق . فداههم ال تعالى بأن أنساهم التوراة ونسدذيا س 
صدورهم . فتضرع عزير إلى الله يأ.:,: إل فعاد سفظ التوراة إلى قلبه » فأنذر 


الم - 


تومه به » فلما جربره وجدره صادقاً فيه » فقالوا ما تيسر هذا لعزير دون سواه إلا 
لأنه ابن الله » وهذه شببة واهية لا يصح الاستناد إليها » لأن إجابة الطلب مرنبطة 
بقبوله ٠»‏ والقرب من الله والخضوع لثامره ؛ واجتناب نواهيه » لا بالبنوة م 
يزعمون . 


المطلب الثالى عشر الواجب لذاته 
لا يتصف بالأعراض المحسوسة 


انفق لعقلاء على أن الله سبحانه ونعالى لا يتصف بالأعراض المحسوسة بالحس 
الظاهر » كاللون والرائحة والنعومة والحلاوة » ولا بالأعراض المحسوسة باحس 
الباطن , كالأم والحقد والحزن والخوف . 

أما عدم اتصافه بالنوع الأول فإتها من خواص الأجسام , وقد ثبت بالدليل 
المقل أنه تعالى ليس بهسم , وأما عدم أتصافه بالتوع الثافى فلأنها تنش عن تأثر 
وانفعال ف النفس ء لله سبحانه وتعالى منزه عن الانفعالات والتأثر » فرجب 
نتزهه عن هذه الأرصاف , وبالجملة فالبارى سبحانه وتعالى مخالف للحرادث فى 
ذاته وصفاته . 


الصفات اغتلف فيا 


علماء الكلام القائلون بصفات الله الكمالية التى سبق ذكرها بأدلتها ؛ وى 
كونه قاد مرهداً عالماً حيا سميعاً بمياً منكلماً اختلفوا فى أنه : هل له صفات 
أخرى ثبزقة : قال بعضهم ليس له صفات بونية سوى هذه الصمفات , واستدل 
على ذلك يانه لا دليل عل صذ: أخرى , وكل ما لا دليل عليه يجب نيه . 


ريد يقال لهذا المستدل 9 قولك لا دليل على صفة أخرى إن أردت به لا دليل 
يدك فلا يفيد ٠‏ لأن عدم الدليل عندك لا يستلزم عدم الدليل ف الواقع » وإن 
رن به عدم الدليل فى الواقع فلا نسلمه لك . لانك لا اطلام لك على الراقع 
ينولك ركل ما لا دلبل عليه يجب نفيه يقال فيه إن اردت ما لا دليل عليه عندك 
ننم المقدمة » وإ أردت به ما لا دليل عليه فى الراقع نمنعها أيضاً , لأن الدليل 
ملزوم وثبوت الدعوى لازم » وانتفاء الملزوم لا يستلزم انتقاء لازمه . 

وقال بعضهم له صفات تبوتية أخرى , واختلف هذا البعض ف عيينها فقال 
الأشعرى وأتباعه القاء من الصفات الثبوتية » وقال ابن سعيد من" '؟ الاشلعرة 
القدم من الصفات الثبوتية » وقالت الماتريدية التكوين من الصفات البرتية . وقيل 
بصفات ثبوتية أخرى دل عليها ظاهر القران والحديث ستأقى عليها واحدة واحدة 
وإليك يان ما قبل فى كل على التفصيل . 

القاء 

إتفق جميع علماء الكلام على أنه تعالى باق , والدليل على ذلك أنه لو أمكن 
أن يلحقه العدم لانتفى عنه القدم لكون وجوده حيكذ يصير حائر لا واجباأ » 
والجائر لا يكون وجوده إلا حادثاً وهذا محال , لأن وجود انوا ب لذاته, فلا 
ينفك عنه الوجود » وا.لالاف بين علماء الكلام إما هو فى أن اليف : هن الصفات 
اللبونية أو غييها . 

قال الشيخ الأشعرى ومتابعره البقاء صفة ثبوتية كالقدرة . رقا القاضى 
أبر بكر وإمام الحرمين والامام الرازى البقاء صفة نفسية » وقال +مهور علماء 
الكلام البقاء صفة ملبية , وبناء على هذا الخلاف اختلفوا فى بيان 'أمهوم فقال 
الاشعرى هو صفة قديمة قائمة بذاته تعالى » وقال القاضى ..٠‏ ٠ه‏ هو الوجود 
المسثمر فى المستقبل , وقال جمهور المتكلمين هو عدم الآخرية الى :ود أو سلب 
العدم اللاحق للوجود :1 
يي 0 
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الام - 


استدل الأشعرى ومن معه بأن الله سبحانه وتعالى باق بالضرورة وبلزم مذا إن 
يفوم به معنى هو البقاء كا فى العالم ولقادر فلا يكون سليياً » وإلا لما قام به ويه 
يكون عين الوبجود لأن الشىء .قد يوجد ولا ييقى ٠‏ 5 فى الأعواض غبر القاة 
كاهركات , ويمكن أن يقال فى هذا الدليل لو كان الواجب باقيا بقاء زئئد عل 
ذائه لا كان البارى واجب الوجود لذاته . لأ الموجود لذاته باق بذاته » فإن ما 
بالذاث لا يزول أبداً » وحيث كان بقاء الواجب بيقاء غير ذاته كان أزوم الوجود 
للذاث وعدم انفكاكه عنها لبس مقتضى لا , وهذا باطل , فبطل ما أدى إليه 
بهو كون بقاء الواجب ببقاء زائد على ذاته . 


واستدل القاضى ومن معه بأن المعقول من البقاء هو استمرار الوجود رلا 
معنى لذلك سوى الوجود من حيث انتسابه إلى الزمان بعد الزمان الأول.» وقد 
بقال على هذا الول إن جعل البقاء صفة نفسية باطل ؛ لأن الصفة القفسية هى 
التى لا تتحقق الذات فى الخارح بدونها ١‏ والبقاء تتصقى الذات ل الخارج 
بدونه » فلا يكون صفة نفية . قال صاحب الطوالع المعقول من بقاء البارد 
تعالى اماع عدمهء والمعقول من بقاء الحوادث مقارئة وجوده © كغر من زمان 
واحد بعد الزمان الأول , وذلك لا يعقل فيما ليس يزمانى » وحيث 5 . المعفول 
من بقاء البارى هو امتناع العدم وفر ستبى فيكون هو المفهوم المادر بخلاف 
المعنبين السابقين , ولذلك درج على هذا المعنى جمهور علب. «أكلام . 


القدمح 


عال ؛ فما أدى إل أحدهما يكون مالا » فبطل كونه حادثاً وثبت كونه قدياً 
وهو المطلوب ٠‏ 

بمد اتفاق علماء الكلام على أن الله تعال قديم اختلفوا فى صفة القدم عل 
هى من الصفات الوجودية أو الصفات النفسية أو الصفات اللبية قال ابن 
_ههد من الأشاعرة القدم من الصفات الوجودية مثل القدرة بالإزادة » واستدل 
عل ذلك بأن القديم قد يطلق على المتقدم بالوجود إذا ! طال عليه الأند ؛ ومنه قوله 
تعالى كالعرجون القديم 4« » وألجسم لا بوصف بهذا القدم ل أول زمان 
حديئه بل بعده فقد تجدد له القدم بعد أن ل يكن , ٠‏ فيكو موجوداً زائداً على 
إلنات . فكذا القدم الذى هو التقدم بلا نهاية وقد يقال لصاحب هذا القرل إما 
أن تربد بلقدم أنه لا أول له فيكون سلبياً ٠‏ فلا ينصور كونه رجودياً ٠‏ وإما أن 
ترهد به صفة لأجلها لا يختص البارى بحبز فيكون راجعا إلى قولك وجود لا ى حيز 
فيكون ملبياً أيغياً » وهذا المعنى حمل الشيخ أبو إسحاق كلام ابن مميد عليه . 

وإما أن تريد معنى غير هذين المعنبين فإن أرذت الأول أو الثانى فهو سلبى لا 
رجودى , وإن أردت غيثما فبينه لنا لنتكلم معك فيه » وقال بعض الأئمة 
( وقيل أنه قول للأشعرى ) القدم هو الوجود المستمر فى الماضى وهو من الصفات 
النفسية وال لمذا القائل الصفة النفسية هى التى لا تتحقق الذات فى الخارج إلا 
بها مثل الوجود , ولو كان القندم صفة نفسية لوجب أن لا تتحقق الذات فى 
الخارج بدوبا , وهذا باطل » بدليل أن العقل يصدق بوجود الذات ف الخارج ثم 
يطلب. .دل على قدمها . فيطل كون القدم صفة نفسية . 

وفال :#هرر التكلمين القدم صفة سلبية » رالله تعالى قديم بنفسه ء لا يقدم 
زائد على '.'ت.. وقسمه الحكماء إلى قدم ذا وقدم زمانى . فالقدم الذاق كون 
الوجرد | - بق بغيره » والقدم الزمائى كون الوجود ل يسبنى بالعدم » وكل منهما 
بقع وصفاً البارى سبداله وتعالى لأن وجوده لم يسبق بأغر ماء أما غير الحكماء 
فقسم الف.م إلى ذاتى وزمأنى وإضاف » والذاق عندهم هرم الزمانى عند المكماء ٠‏ 
والزماان “لول المدة رقدرت بسنة. والإضاق 2 الأب بالنية للابن » 


6م 


بالقسمان الأعيوان مستحيلان على الله تعالى » وعلى هذا يعرف القدم أن 
5 لا أول له أرلا ابتداء لوجوده » أما الأزل فهر ما لا أرل له رجردي أ 
عدياً 2 الأزل أعم وقيل القديم القاثم بنفه الذى لا أوللرجوده 0 والأزلى مال 
أول له وجودياً كان أو عدمياً قائماً بنفسه أو بغوو » وقبل القديم والأزل بمنى 
واحد وهر ما لا أول له عدمياً أو وجودياً قائماً بنفسه أو بغيره . فعلى للعنى الأول 
صفات السلرب لا توصف بالقدم وتوصف بالأزلية » وعل الثانى الصفات مطلقاً 
لا توصف بالقدم لعدم قيامها بنفها ء وعل الثالث جميع الصفات سلبية أر 
غيها توصف بالقدم والأزلية . 
أما الذاث العلية فإنها توصف بالقدم والأزلية على جميع الأقوال . 


المفات الثبوتية التى قال بها بعض العلماء 
اعتتاداً على ظاهر القرآن والحديث 


فال بعض علماء الكلام لله تعالى صفات ثبرتية غير السبعة المنقدمة دل علبها 
القرآن والحديث . بعى الاستواء , والوجه . واليد , والعين » وايعين » والقدم ١‏ 
والأصبع , وهذا ببان الآبات والأحاديث التى دلت على هذه الصمات قال تعاالل 
0 الرحمن عل الدش استوى « وقال تعالل 2١‏ ريفى وجه ربك > وقال تعالى 
« كل فىء مالك إلا وجهه » وقال تعالى 8١‏ يد الله فوق أيديهم » رقال 
تعالى « واتمنع على عينى » وقال تعالى ‏ والسموات مطربات بيمينه ‏ 
رقال مه فى حا.ءدك روى عنه ( فيضع الجبار قدمه فى اأار فتقول قط قط ) 
رقال َيه ( إن فلوب بنى آدم كلها بين أصبعين من أصابع الرحمن كقلب 
واحد يمتها كات رناء ) . 

وبيان دلاله ٠‏ ده الآيات والأحاديث على هذه الصفات أن اند .بحانه وتعالى 
نسب لنفسه .و ء فى الآية الأول ووجهاً فى الآبة الثانية والعالية ريد؟ فى الآية 


بويع ؛ وعيناً فى الآمة الخامسة » وميناً فى الآبهُ الادسة ؛ وقدمأ فى الحديث 
الأل » , يلمعا فى الحديث الثالى . وحيث إته هو الدى نب لنعسه هذه 
الأنياء فلنسبة صحيحة لا محالة ع ؛ لكن لا عل أن المعنى الحقيغى المتبادر من 
من الألفاظ هو المراد , لوجود مانع , وهر قوله تعالى # ليس كمئله شىء »4 

فإن هذه الآبة أثبعتك نفى مائلته تعالى للحوادث ؛ لى ذاته . وصفاته , 
بأفماله » ولو أريد المعنى الحقيقى لهذه الألفاظ لكان الله تمائلاً للحوادث . رهدا 
باطل ٠‏ فوجب صرف هذه الألفاظ عن الدلالة على معانيها المتبادر منبا عملا 
هذه الآبة» وبالدليل العقلى الذى ألبت أن الله تعال ليس بجسم ولا فى اجهة 
ريس ماهاً للحوادث لا فى ذائه ولا الى صفائه » ووجب أيضاً أن نصدق يثبوت 
هذه الأشياك له تعالى وإن لم نعلم معاها على التعيين . ويكفينا فى التصديق بها 
غيزها عندنا من حيث أنها مغايرة نظائرها فى الحوادث . فهى تصور فى الجملة 
يكفى للتصديق . 

وهلده الصفات غير السبع المتقدم ذكرها . وقال بعض علماء الكلام 
المعروف ف التراكيب العربية المستعملة أنبا لا تخلو من إفادة معنى , إما حقيفياً 
وإما محازياً » أنها تستعمل فى معناها الحةيذى إلا إذا وجدت قرينة تقتضى العدول 
عن المعنى الحقيقى إلى المعنى المجازى . ٠.‏ ذلك المعنى المجازى الذى اقتضته 
القربنة يكون معلوماً لا يجهرلاً . لل ٠:‏ موضوع بالوضع النوعى التأويل ١‏ 
والوضع تعيين اللفظ بأزاء لسر ... بنفه أو بواسطة القريئة » وكون 
الوضع لمعنى ممهول غير معلوم لنا بشيع العرض من الوضع » فلو كانت هذه 
الآيات ولأحاديثك التى أجمع السلف .لف على أنها مصروفة عن ظاهرها رعل 
أذ مدلريها معنن آحر غير المتبادر «نبا » دالة على معنى لا بعلمه لكان جار 
مرضرعاً لممنى يجهول للمخاطب ٠‏ هذا غير معفول ؛ فوجب أن يكون مدلوها 
معلوما للمخاطب ؛ وقد قامت قرينة فى "كل به أو حديث ندل على ذلك المنى 
امجازى وإليك البيان : 


الام - 


قله تعالى ظظ الرحمن على العرش اسعرى » تقدم فى مبحث نفى الجسمية 
ما بتعلق ببذه الآية مستوق ''2 فارجع إليه إن شئت »ء بأما الوجه فيحمل 
الذات المصفة بالصفات الكمالية » ولذلك نظير ل كلام العرب فإنهم يقولرن 
فلان وجه القوم , أى رئيسهم . فأريد منه الذات التى لما ولاية ورياسة على غريها 
وأيضاً فالدليل العقلى أثبت أن القابل للهلاك ما عدا الذات والصفات ء فلو حملنا 
الوجه عل صفة لا نعرفها لكان معنى قوله تعالى ظ كل شىء هالك إلا 
وجهه » جميع الذوات والصفات » ومنبا ذاته وصفاته قابلة للهلاك إلا صفة 
الوجه » وهو باطل بداهة ء وأما البد فتؤول بالقدرة . وأما قوله © ولتصنع على 
عينى » فمعناه ولنصنع ببرأى منى , رأما المن فتؤول هالقدرة التامة لأنها أقوى فى 
العمل من اليسرى . رما القدم فى الحديث فيحمل التركيب المذكور فيه عل 
الزجر فكثواً ما يستعمل الضرب بالقدم فى الزجر » فيكون المعنى أن النار تستمر 
فى طلب الزيادة إلى أن يزجرها الله تعالى فتقطع عن الطلب » ونا حديث 
الإأضصبع فقد تقدم تأوهله . 


صفة التكوين أو مفات الأفمال 


صفات الأنمال هى صفات تدل على تأثير » لها أسماء غير اسم القدرة 
وتسميتها بهذه الأسماء باعتبار اثارها ء مثل الخلق والاحياء والاختراع والترزيق ١‏ 
فكل واحدة من هذه الصفات دالة بن حصول تأثير من المؤثر فى للؤثر فيه . 
رأماقها مغايرة لاسم القدرة » وت س كل تأثير باسم باعتبار الأثر الذى 
تمقق . فإن كان الأثر موجوداً بعد عدم ميت صفة الفعل خلقاً وإيجاداً » وإن 
نان الأثر بعث الإننان من القبر سميت مفة الفعل إحياء ٠‏ وإن كان الأثر 


. من هنا الكتاب الجزم الأيل‎ ١67 فيجم إل عى‎ )1١( 


مجوياً لعل مثال سبق سميت صفة الفعل اختراعاً وهكذا » وصفات الأفعال 
عل تعددها تندرج تحت صفة يقال لها صفة التكوين . 

مرية التكوين هذه اختلف فى حدولها وقدمها الأشاعرة ومتأخرو الحنفية . 
يلت الأشاعرة إنها حادئة لأنها عبارة عن تعلقات القدرة التنجيزية , فالتخليق 
ملق القدرة بإيماد اخلوق » «الترزيق تعلق القدرة بإيصال الرزق وهكذا . 
1 بلا شلك أن هذه التعلقات حادثة » فصفات الأفمال حادثة . 

أما متأخروا الحنفية من عهد ألى منصور الماتريدى فقالوا إن صفة التكرين 
قديمة يمغاوة للصفات السبعة المتقدمة المعريفة بصفات المعافى . 

وشرح مذهبهم عل التفصيل يحتاج إلى بيان أمور ثلاثة : الأول أن التكوين 
صفة لله ١‏ الثالى أنما أزلية » الثالث أنها مغايرة للقدرة . 


التكوين صفة لله 


قالت للاتريدية إن الله تعالى مكون الأشياء » أى موجدها ومنشثها إجماعاً , 
وكونه مكياً للأشياء بدون صفة التكوين المقتضية أثراً هو المكوّن تحال , لأنه 
يستحيل وجود الأثر بدون الصفة التى يحصل بها ذلك الأثر » فوجب أن يكون له 
صفة تسمى التكوين . وملخص هذا الدليل أنه تعالى حيث كان مكوناً للأشياء 
بالإجماع فالواجب أن يكون له صفة يدل علييا لظ مكون المشعق يعى المشتق 
منه وعى التكوين ء وإلا لكان كالعالم بلا علم . والمربد بلا إرادة ء وهو باطل . 

وأجهيب عن ذلك بأن استحالة وجود الأثر بدون الصفة إماريكون فى 
الصفات الحقيقية ٠‏ وهى صفات الذات مثل العلم رالقدرة » فلا معلوم بدون 
علم » ولا مقدور بدون قدرة . أما التأثير والايجاد فليس بالصفات بل هو معنى 
يعقل من إضافة المثْر إلى الأثر , فلا ينحقق إلا فهما لا يزال » وهذا المعنى لا 
مخاج لأزيد من صفة القدرة والإزادة , الأولى للإبراز والثانية للتخصيص . 


اقلم د 


قالت للاتريدية حيث ثبت أن التكوين صفة لله تعالى وجب أن تكون أزلية 
لرجره:هتها أنها لو لم تكن أزلية لكانت حادثة » ولو كانت حادثة لكان البارى 
محلاً للحرلدث » وكونه محلا للحوادث باطل ء لما سبق بيانه فى صفات التنزيه . 

ويٍاب عن ذلك بأنه قد بين فى المبحث السابق على هذا أن الحق فى صفة 
التكوين أنبا لست صفة ذات » وإما هى تعلقات القدرة » وحيث بطل كرتها 
صفة فلا معنى لقرهم يجب أن نكون أزلية » لأن كرنها أزلية فرع كونها صفة 
ذات . وإذا بطل الأصل وهو كونها صفة بطل الفزع وهو كرنما أزلية . 

ومن الأوجه الدالة على كون صفة التكوين أزلية أن الله سبحانه وتعالى تمدح 
فى كلامه الأزلى بأنه الخالق البارىيه المصور , وهذه الصيغ تقتضى اتصاف الذات 
بالأرصاف الدالة عليها بأصل وضعها . لأن اسم الفاعل حقيقة فى المتلبس 
بالفمل فوجب أن يكون ذلك الوصف ثابتاً فى الأزل » وإلا لزم أن الله تعالى تمدح 
بما لس فيه وهو كذب . وهو محال على الله تعالى . ولا يقال إن لمم الفاعل 
معناه الخائق فيما يستقبل لأنه يكون عدرلاً عن الحقيقة إلى الجاز من غير تعذر 
الحقيقة » وهر ممنوع عربية . ويجاب عن ذلك بأن التحقيق أن اسم الفاعل 
حقيقة فى الحال والامتقبال فاستعماله فى الخالق فى المستقبل حقيقة ؛ ولو سلمنا 
أنه مماز فإنا نمنع قولكم إنه لا يعدل عن الحقيقة إلى لجاز إلا عند تعطر الحقيقة 
بل يكفى فى العدول أن يكون الجاز أولى من الحقيقة . 

ولا شلك أن المجاز هنا أولى من الحقيقة لأنه يلزم على البقيقة زيادة صفة فده 
وهى التكوين على الصفات ال .مة ولا علزم ذلك علل المجاز , بالأأصل عدم نعدد 
القديم » المجاز أولى لأنه ليس ممه تكثير القدما, . 


د و4 اتح 


مغايرة صفة التكوين للقدرة 


اك الماتريدية التكوين صفة قديمة قائمة بذاته تعال بها تتكون الأشياء وقت 
وجردها فيما لا يزال ء وأما القدرة فهى صفة بها يصح التأثير والايماد ٠‏ فصفة 
التكوين وظيفتها الامجاد بالفعل رأما القدرة فوظيفتها تصحيح الإيجاد بمعنى أن 
الممكن تعلق الفدرة به أزلاً لتصحح إيجاده , وصفة الدتكوين توجده فيما لا 
يزال - 
وقال الأشاعرة القدرة صفة وظيفتها الايجاد بالفعل فى وقنه . أما صحة 
صدور الممكن فهى لازمة لإمكانه الذاقّ , لأنه إذا كان الطرفان منساوبين صلح 
كون كل منهما أثراً للفاعل » فلا تحتاج صحة الصدور إلى شىء' وراء ذلك » إنما 
الذى يناج إلى مخصص هو صدور الوجود مخصوصه ء وهذا تكفى فيه الإرادة 
المرجحة لأحد الطرفين » فلا حاجة إلى إثبات صفة التكوين . 

وقال الكمال ١ن‏ المحمام فى المسايرة ما مضمونه أن القول بقدم صفة التكوين 
لخأخرى الحنفية ن عهد أبى منصور الاتريدى وليس فى كلام ألى حنيفة 
وأصحابه ال محف .ين تصريح بأن التكوين صفة قديمة . 

وكل ما فى البذب أنه نقل عن ألى حنيقة عبارة أذ هنبا المتأخرون قدم صفة 
التكوين . وهذا نص عبارة أنى حنيفة كا نقلها الطحاوى عنه ( وكا كان يصفاته 
أزلياً كذلك لا يزال عليبا أبدياً » ليس منذ خلق الخلق استفاد اسم الخالق ١‏ ولا 
بإحدائه البية إستفاد اسم اليارى ؛ له معنى الربوبية ولا مريرب ومعنى الخلق ولا 
تخلوق . وا أنه عمى الموق استحق هنا الامم قبل إحيائه م كذلك استحقاق 
اسم الخائق قبل [نشائهم » ذلك بأنه على كل ثىء قدير ) . رهذه العبارة لا تفيد 
قدم صفة التكوين ؛ بل آخخرها يفيد حديثها لأن قوله ( دا بأنه على كل شىء 
قدير ) تطيل وبيان لاستحقاق اسم الخالق قبل الخلوق » فافاد أن معنى الخالق 
قبل الخلق استحفاق اسمه بسبب قيام قدرته تعالى علٍ, الخلق » فاسم انالق 


ا 


والمال أنه لا ملرق فى الأزل لمن له قدرة الأخلن ل الأزل . بهذا المستغاد من عبارة 
أنى حنيفة لا يالف ما يقوله الأشاعرة وهلا يتبين أن متأخخرى الحنفية ليس لهم 
مسحد فى كلام المتقدمين عل دعراهم » » قد علمت أن الأدلة الأخرى النى 
استتديا إلبا لم تسلم من القدح غداهق مع الأشاعرةويهنا الذى ذكره ابن الحمام 
أقرب إل التحقيق نما قال غيه من الكاتبين فل هذا المقام . 


عبحث الرلهة 


الكلام على هذا البحث ينحصر فى ثلاثة مواضع : 
الأول فى جواز رثهته سبحانه وتعالى الغالى وقوعها فى الآخرة الكالث فى ذكر 
شبه الخالقين وردها . . 


جواز الرئهة 


انفق علماء الكلام على أن كلا من الرؤية والعلم متفايران » فإنه إذا حصل 
إدراك لأمر ( ما ) بما بميزه عن غي سواء كان حداً أو ريا تحقق عند المدرك نوع 

من الانكشاى لذلك المدرك يسمى علماً » وإذا حصل [بصار لذلك الماءرك بعد 
000 حمل عند المدرك نوع من الانكشاف يزيد على ذلك التوع 
السمى علماً وهذا النوع يسمى رلية . 

واتفقرا أيضاً على أن الله تعالى عبوز أن ينكشف لعباده انكنافاً علمياً تاماً » 
بأن يخلق الله تعال فى العباد علماً تامأ ضرويياً بذاته . 

واتفقوا أيضا عل أن الرؤية الحاصلة بين الموادث لبعضهم فى الدنيا ا تكرن 
فى مكان وجهة » وبراسطة ارتسام صورة من المرق ف العين » أو اتصال الشعاع 


وبر من العين بالمرق » واخحلفوا بعد ذلك فى أن الرئية المغايرة للعلم هل يصح 
أن نقع قنات البارى بدون المقابلة والجهة ٠‏ ولرائم الرئية فى الشاهد . قال أهل 
بفنة نعم 200 وقال غيهم لأا رهذا هو عحط النزاع يون الفريقين . 


أدلة أهل السئّة 


استدل أهل السنّة على جواز رثية الله تعالى بالنقل والعقل ‏ أما النقل فقوله 
تعالى حكية لما حصل من سيدنا مومى عليه الصلاة والملام وإجابة البارى 
مبحانه يتعالى له طإفال رب أرفى أنظر إليك قال لن ترالى ولكن انظر إلى 
الجبل فإن استقر مكانه فسوف ترالى فلما غيل ربد للجيل جعله دكا وخر مومى 
صعفا' '' والاستدلال ببذه الآية من جهتين , فالجهة الأول طلب موسى للرؤية 
1 ينا الجبل » ونظم الدليل من الجهة الأول 


لو لم تككن رؤية الله تعالى جائزة لما طلبها موسى عليه السلام » لكنه طلبها ؛ 
ينتج الرقية جائرة . 

بالدليل على أنه طليها القران يهر قوله ظ رب أر'.. أنظر إليك يه , والإجماع 
تمل ظهور المخالف والتوائر . 

ودليل لزوم عدم الطلب لعدم الجواز الذى انحصر فى الاستحالة فى هذا المقام 
أن للرقهة لو كانت مستحيلة وطلبها موسى عليه السلام لكان طلبها » إما عبئاً » 
لاما جهلاً . .فإن الحال لا يخلو من أن يكون مومبى عالاً بالراجب لله 
اد ةد 
)١(‏ راجع شرح للراقف للسيد الشريف*ح له ص 1١١‏ وما بمدها رشرج المقاضد للمحد ب 


١ض‏ 6ل ونا ببدعا. 
(1) سررة الأعراف الآبة رلم ١15‏ . 


لاكاة ل 


والمستحيل عليه , والجائز , ومن أن يكون غير عالم » فإن كان عالماً كان لل 
للرؤبة عبئاً لأنه يطلب أمراً بعلم أنه يستحيل حصوله عقلاً ٠‏ وإن كان غير عاز م 
يصلح أن يكون نيا لجهله بأصول التوحيد ء وكل من العبث والجهل المذكور لا 
يجوز بالنسبة للأنبياء » فثبت أن الرقية جائزة . 


وأما نظم الدليل من الجهة الثانية فهكذا : الرؤية معلقة على أمر مكن , 
والمعلتى على ممكن '' ؟ النتهجة الرؤية ممكنة . وكبرى الدليل واضحة » ومسلمة . 
أما الصغرى فدليلها أن الرئية معلقة على استقرار الجبل وعدم تمركه , وهذا ممكن 
ضرورة : لأنه لا يلزم من فيض وقوعه عمال . 


ما أورده المانعون للرؤية عل هذا الدليل 


المانعرن للرؤية أوردوا شبياً على هذا الدليل من الجهتين السابق ذكربما أما 
الأولى فقالوا لا نسلم الاسشنائية القائلة إن موسى طلب الرؤية بل كان طلبه للعلم 
الضرورى بذاته تعالمى , وعبر عن العلم بالرئية » لأنه لامها , وإطلاق اسم الملزمٍ 
وإرادة اللازم شائع ف الاستعمالء فكأنه قال : اجعلنى عالماً بك علما 
ضروبياً . ويحاب عن ذلك بأن حمل الرؤية على العلم خلاف الظاهر ؛ ولا ضرورة 
تدعو إليه , ببأنه لا يطابق الجواب وهو قرله تعالى « لن ترافى » , قإنه نفى 
للرؤية بإجماع المعتزلة , لا للعلم الضروريى ٠‏ وبأن الرئية المفرونة بالنظر الموصول 
بإلى نص فى :لئة لا تحمل العلم » ومن نوع هذه ااخببة ما قاله بعض المعترلة 
من أن الطلوب المرسى ليس الرقية بل المطلوب علامة من علامات الساعة ؛ 
ويكون فى التدلام مضاف عمحنوف » والتقدير أنظر إلى علامة تدل على الساعة ٠‏ 
وياب 


هت 


ىن أيناً بأنه خيلااف الظاهر ١‏ وبأنه لا يطابق الجواب وهر قرله 8 لن 
الى © . 

وقال الماقعون أيضاً سلمنا الااسخنائية القائلة إنه طلب الرؤية » وكان طلبه لما 
مع العلم باستحالتها » ولكن ممنع لز العيث ١‏ لأنه سألا لأجل قرمه ل قالوا 
( أنا الله جهرة ) ٠‏ يقالوا ([ لن تؤمن للك حتى نرى الله جهرة » ”'' فإنه رأى 
أنه لو أجليهم بأتها مستحيلة كذبوه فى قوله ٠‏ فطلب الرقية » وأضاف الطلب إلى 
نفسه لأجل أن يعلموا من إجابة الله له :بأنه لن براه » أنهم لا يرونه من باب أولى » 
وإذا كان الخرض إقناع قومه بطريق الالزام لا يلزم العيث فى طلبه . 

ويجاب عن ذلك بأن الذين طلبوا من مومى رؤية البارى إن كانوا مصدقين به 
كفاه فى دفعهم قوله إن الرؤية مستحيلة ٠‏ بل كان الواجب أن يزجرهم عن طلب 
ما لا بليق بجلال الله يا زجرهم عن قرم ظ اجعل للا إلهاً ما لهم آغة » بقوله 
( إنكم قوم تجهلون > . ولا يؤر الرد عليهم لأنه إقرار للباطل . وإن كانوا غبر 
مصدقين لموسى عليه السلام لم يصدقره أيضاً فى قوله : إن الله تعال قال 8 لن 
تراك © فإنهم لم يكونوا حاضرين وقت الجواب ول بسمعوه . 

ولو سلمنا أن السؤال كان لأجل قومه فموسى لم يفل لهم إن الرؤية مستحيلة » 
بل قال إن الله تعالى قال ظ« لن قراف » وهذا الجواب لا يفيد الالتحالة . رقال 
المأنعرن أيضاً سلمنا الاننائية رأنه طلب الررية ركان طبه لها مع علمه 
بالاستحالة , ولكنه أراد بذلك الطلب زيادة الطماني:: بإضافة الدليل السمعى إلى 
الدليل العملى الحاصل له من قبل المفيد للاستحالة : وباب عن ذلك الدليل بأن 
طلب زيادة الطمأنينة لا مائع منه » لكن لا يم أن يكون بطريق محظور وهو 
طلب الحال الذى يوهم أن الطالب جاهل باءشااء ١‏ فإن الإقدام على الطلب 
نشعر عل الجواز : وقال المانصون أيضا سلمنا ٠‏ طلب الرؤية مع للجهل بأنها 
مستحيلة . ولكن نمنعم كون الجهل المذكور فندحاً فى نبوة موسى عليه 
له 
1 سررة البقرة الآية / مه . 
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السلام » لأن المقصود من وجوب معرفة الله سيحانه وتعالى هو التوصل إلى | 
بأنه حكيم فى تصرفه » وأنه لا يفل قييحاً والغرض من اليعثة هو الدعوة إل أنه 


واحدء أنه كلف عباده بأوامر وتراه » وهيذا لا يتوقف على العلم باستسالة 
رثيته . 


ويهاب عن ذلك بأن عدم العلم باستحالة شىء وهو مستحيل قد يؤدى إلى 
تجريزه » وتجويز المستحيل تويز للنقص على البارى » وهذا لا يصح من مكلن 


وأما الجهة الثانية للامتدلال فقد أورد المانعون للرؤية عل كل من مقدمنى 
الدليل نقضاً تفصيلياً فقالوا لا نسلم الصغرى القائلة : الرؤهة معلقة على أمر ممكن 
بل الرؤية معلقة على مستحيل » وهو استقرار الجبل حالة تمحركه » وهدل على ذلك 
قوله تعالى بعد قوله # ولكن انظر إلى اليل » ظ فإن استقر مكانه فسوف 
ترافى » فإنه ذكر استقرار الجبل مرتباً بالفاء على النظر فيفيد أن المعنى إذا حصل 
استقرار الجيل عقب نظر مومى إليه بدون تراخ » ولا يمخقى أنه عند نظر موسى إل 
الجبل كان الجيل متحركا . 


وهذا يدل عل أن المعلق عليه استقرار الجبل حالة تحركة . وهذا مستحيل ٠‏ 
فيكون المملق وهو الرقية مستحيلاً . ويجاب عن ذلك بتسليم أن المعلق عليه 
استقرار الجيل حالة تمرك ونمنع كونه مستحيلاً لأن المعنى أن السكون يأفى بد" 
الحركة فتزول الحركة ويحصل السكون بدها » رهذا ليس بمستصيل . [ها المستحول 
حصول السكون والحركة مما فى ان واحد . وليس هذا مراداً , وأما القض الوارد 
على الكبرى فحاصله تسايم المغرى القائلة إن الرئية معلقة عل أمر ممكن ١‏ 
ولكن فنع الكبرى ٠‏ فيقال لا تسلم أن المعلق على أمر ممكن ممكن ء لأن التعا. 
بالممكن إنما يدل على الإنكان إذا كان الغرض يبان وقورع المشروط عند ور 
الشرط ء وهذا لا يلزم دائساً فى التعليق » بل قد يكون الغوض هو الإقناط الكل 
وإفادة أن المشروط غير اذ . والذى يعين حالاً من هذين الحالين القرائن : ونا 
دلت القرائن هنا على أذ غرض من ذلك التعليق عو الإقاط لا الأطماع » وم 


رين أن الله تعالى قال فى مقام اتمدح ط لا تدركه الأبعصار 4 فنفى الرؤية هنا 
بول عل أن الغرض من التعليق الإقناط وقال تعالى <[ لن ترالى 4 ولن للتأييد 
وورد لى مواضع كثية من القران استدكار طلب الرؤية حتى سمى فى بعض 
الآات غلا » فهذه قرائن ندل على أن الغرض من التعليق الاقناط لا الإطماع » 
ويجاب عن ذلك بأن الغرض من التعليق الإاطماع لأنه هو الأمل فيه , وأما 
الآبات الماكورة فسيأق الجواب عنها عند ذكر شبه المعتزلة . 


الدليل العقلى على جواز رثيته تعالى 


استدل أهل السنّة على جواز رثبته سبحانه وتعالى بدليلين عفليين 
الأول قوهم النظر إلى البارى قد دل العقل على جوازه » وكل ما دل العقل على 
جوازه لا يعدل عن ظاهر النص المفيد له » النتيجة النظر إلى البارى لا يعمدل عن 
ظاهر النص المفيد له . وكبرى الدليل مسلمة ؛ أما صغراه فدليلها أن النظر إلى 
لمارف لا يؤدى إلى محال : لأن الرئهة نوع كشف ء وعلم للراقٌ بلمرق » جرت 
عادة الله تعالى بأن يخلقه عند مقابلة حاسة البصر للمر » رلا مانع عقلاً من 
خرق تلك العادة وحصول الكشف من غير أن ينقص ذلك الإدراك » ومن غمر 
مفاملة على مسافة مخصوصة » ومن غير [حاطة بمجموع المرل . فقد ورد أن النبى 
كن قال للصحابة المصلين معه موا صفوفكم فإل أَمْ من وراء ظهرى , فقد 
<صلت الرؤية مع انعدام المقابلة » كا أنه سبحانه وتعالى يرانا من غير مقابلة ف 
جهة ء والرؤهة نسبة خخاصة بين طرفين : راء ومرق ٠‏ فلو كانت الرقهة تستلزم عقلاً 
لك الى ل يقد لفوت كر لز عر ل جر ا 
لاشتراكهما فى تعلق الروبة بكل منهما » وحيث ثبت عقلا عدم تقف صحة 
تعلق الرؤية على الكون فى جهة أحد الطرفين لزم أيضاً عدم الترقفئ فى الطرف 
الآخر لاشتراكهما ف التعلق » وإلا كان تحكماً محضاً » وكذلك نرىالسماء ولا 


لالاة سا 


نميط بها ٠‏ فلا يلزم من الرثية الاجاطة فلا مانع من أنا نرى البارى ولا نميط به , 
وبالجملة حيث إنه لم يترتب عل فرض وقوع الرؤية محال فهى جائرة . 

الدليل الغالى ؟! جاز أن يغلم البارى من غير كيقية وإدراك صورة جاز أن 
برى كذلك لأ الرقبة نوع من العلم » وكون الرؤية فى الشاهد لابد لها من بعد 
خاص بين لياف لمر ؛ ومقابلة وإدراك صورة ه وإحاطة بعض الرئيات , 
فمنشوٌه كون المرنى جسما , فلابد من المقايلة والبعد الخخاص ١‏ وليست هذه 
الأمور المذكورة معلولة للرئية عقلاً بحيث إنه كلما تحفقت الرؤية تحققت هذه 
الأمور , بدليل حصول الروية مع انتفاء الإحاطة ؟! فى رؤبة السماء » ومع التفاء 
المقابلة ا لى رثئية النبى للصحابة وهم خلفه فى الصلاة » ومع انتفاء اعد 
الخصرص بالمقابلة ؟ لل رقية اليارى لنا وإلى هنا انتبى الكلام فى مبحث جراز 
الرثية . 


وقوع رؤية البارى فى الآخرة 


استدل القائلون بوقوع الرؤهة فى الآخرة بالكتاب والمنة . 

أما الكتاب فقوله تعالى ‏ وجوه يومد ناضرة إلى ربها ناظرة 4 '' ' ران 
ذلك أن النظر ورد فى لغة العرب بمعنى الاننظار » ويمعنى التفكر , ومني الرأقة 
والعطف : ومنى الرؤهة » لكنه إذا كان بمعنى الانتظار تعدى بنقفه » وإذا كان 
بمعنى التفكر تعدى بفى وإذا كان بمعنى الرأفة والعطض تعدى باللام » وإذا كان 

بمعنى الرقة تعدى بإلى : مثال الأول قرله تعالى ط انظرونا نقمس من 

وي 4 !أن ريا حر تعالى ظ« ما ينظرون إلا صبحة واحدة "١4‏ 
أى ما يتظرون وقول الد. », : 


. برجع لل شرح المراقف جه لم صن .15 ونا يعدها‎ < ١ سور القيلمة الآيذ‎ )1١( 
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لالهة د 


وإن يك عدر هذا اليوم وَلبى 2 فإن غَداً لناظره قريب 


أى لتظره . 
ومنال الثالى قوهم نظرث فى شئوق أى فكرت فيها , ومثال الثالث قوم نظر 


الأمير لفلان » أى عطف عليه ورأف به » ومثال الرابحع قول الشاعر : 
نظات إل من أله ١‏ إل دجو اند كادت عل وامق تقضى 
أى رأيت من أحسم: الله وحهه ١‏ رون تعال, ‏ وجوه يومي. ناضرة إلى ربا 
ناظرة » ء ومعنى الآية وجوه يوم القيامة متهللة » فرحة مستبشرة ؛ ترى ربا 
وتستعرق فى مطالعة جماله » بحيث تغفل عما سواه » وحيث كان النظر فى الآية” 
متعدياً بإلى واستعمالات العرب تقتطى بأن النظر إذا تمدى بإلى كان بمعنى الرقية 
فالآية تفيد المطلوب وهو رثية الله تعالى فى الآخرة 
وأما السنة فالحديث المشهرر الذى رراه واحد وعشرون من أكاار الصحابة 
ولفظه من رواية أنى هربرة فى الصحيحين ( أن الناس قالوا يارسول الله هل نرى 
ربنا يوم القيامة » فقال رمول الله يَقه هل تعضارون فى القمر ليلة البدر؛ قالوا لا 
يارسرل الله : قال فهل تضارون فى الشمس ليس دونها سحاب ء قالوا لا يارسول 
لله » قال فإ. د. بررنه كذلك ٠١١‏ ) ومعنى ( هل تضارون ) بتشديد الراء هل 
خخدلى لكه بن دلك ما تقصر ممه الروهة » بحيث تشكون فيها » وقال بعض 
التي بت أحادي؟. الرقية مار:,ذ معنى ١‏ هاء فالمتيادر من ظاهر اللهديث بفرينة 
السذاا 20216 بز, ختصريص الرثيد دون سواها ؛ فحمل الحديث عل معان أخخر 
خاراف» العا ع قلا يسار !1 ال الأ لا مقتطى له . 
والمانعون نوص م الرؤية في ال:مرء .. -موا فى الامتدلال بالآية وقالوا إنها تمتمل 
أوجهاً أخر غير الدلاله عل “رئية » والدليل متى تطرفه الاحتئال سقط اله 





)2 راجع أبو دلود فى أكتاب السة ل + جديا 4770 رشراح صحيح ملم ار عام 


ص 7١ا.‏ 


الاستدلال , فلا تصلح الآية عليلاً على وقوع الرقية فق الآخيرة ٠‏ وهان تل 
الأوجه أولا أن لفظة ( إلى ) ف الآية لا يتعين أن تكون حرفا » بل جوز أن تكرر 
ما مفرباً جمعه آلاو؛ فتكون مقعرلاً به للنظر بمعنى الانتظار » ويكون مني 
الجملة معظرة نمم ربا » بهشهد لصحة هذا الاحتهال قول الشاعر : 
أبيض لا يرهب النزال ولا يقطع رحما ولا نون إلى أى نمي 

نيا إننا ممنع غولكم ” '' إن النظر الموصول بإلى نص فل الرؤية » فقد جاء 

بمعنى الانتظار قال الشاعر : 
وجوه ناظرات بوم بدر لل الرحمن يأق بالفلاح 
أى منتظرات إتيان الرحمن بالنصر والفوز » وقال الشاعر : 
كل المنلائق ينظرون سجاله 2 نظر الحجيج إل طلوع الملال 

أى يعظرون عطاياء اننظار الحجاج طلوع الخلال . 

ثالناً إن اننظ الموصول بإلى حقيقة فى تقليب حدقة العين , وهدل على ذلك 
قرهم نظرت إلى الحلال فما رأيته » وقوله تعالى ‏ وتراهم ينظرون إليك وهم لآ 
ييصرون #4 . وتقليب الحدقة ليس هو الرقية وإلا لكان فى الشاهد للذكور ل 
الآية تناقض , للا مازرماً ها لزيماً عقلياً » بل إن كان ملزومً فالغازم عادى 
مصحح للتجوز . هاستعمال النظر فى الرقية حيتفذ يكون مجازا » ولا يتعين هذا 
الجاز فى الآية لاحتّال أن يكون المعنى ناظرة إلى نعم ربها , ولا مرجح لترك ذلك 
الاضمار لل هذا اخاز . 

ويدفع الاحمال الأثيل بأ جمل ( إلى ) مفرد الآلاى حلاف الظاهر لأنه 
يستلزم كون النظر فى الآية بمعنى الانتظار » والنظر بمعنى الانتظار لا يند إل 


(1) ف الطيرعة (إما) يعر خط مطيعى والصواب ما كتيتاء . 


لسامءا 


إلوجهء فلا يقال وجه زيد منتظر ؛ وحيث كان وجه الاحتهال لا يساعيد عليه 
الركيب فلا يقدح فى الامتدلال » وقول الشاعر : أبيض لا يرهب النزال البيت 
طمن فيه الامام الرازى بأن فيه خطا من جهة اللغة » فإنه لا يقال لغة نان 
النعمة » وما يقال كفرها , والبيت منسوب إل الأعشى ١‏ وهدفع النقد الثالى بمنع 
مجىء النظر الموصول بإلى بمعنى الانتظار والاستشهاد بقول الشاهر : وجره 
ناظرات يوم بدر لا يفيد ؛ لأنه يحتمل أن يككون المعنى وجوه ناظرات إلى جهة 
الله , وهى العلو فى عرف العرب » ويحتمل أن يكون المعنى ناظرات لل آثار الله 
تعالى من الضرب والطعن الصادرين من الملائكة التى أرسلها الله تعال لنصرة 
المؤمنين , كذلك قول الشاعر كل الخلاثق ينظرون سجاله ؛ هذا البيت ليس نصا 
فى أن العظر بمعنى الانتظار ء بل يجوز أن يكون المعنى يرون غطاءه . ولو سلمنا 
أن النظر الموصول بإلى يستعمل بمعنى الانتظار قلا يصح مله ف الآّة عليه لأ 
الآية سيقت لتبشير المؤمنين , وذلك يستدعى كون المذكور من جنس ما لا بفارنه 
الغم عادة حتى تشتد الرغبة فيه ؛ والانتظار غم ف العادة فلا تحمل الاية عليه » 
أما الاحهال الثالث فيدقع بأن النظر المرصول بإلى حقيقة فى الرؤية » ويشهد 
بذلك النقل عن أئمة اللغة . والتتبع لموارد الاستعمال ١‏ ولو تنزلنا وقلنا إد النظر 
حقيقة لى تقليب الحدقة نمو المرق طلباً لرؤيته , فالحقيقة هنا فى الآيذ منعذرة ٠‏ 
لأنها تقتضى مفابلة وجهه وهى «ستحيلة عليه تعالى ٠‏ فوجب التجوز عليه ويتعين 
لزادة الرؤية من باب إطلاق اسم السبب وإرادة المسيب ٠‏ لأنه أقرب امجازاة إلى 
الحقيقة حتى النحى بالحقائق الله أعلم . 


الشبه التى استند إلبا المانعون 
لرؤية البارى سبحانه وتعالى 


المانعون لرؤية البارى سمححانه وتعالى امتندوا إلى شبه عقلية وشبه سممية أما الشبه 
العقلية فدلاث الأولى شبية المقابلة ' ' ' ويقال فى تقريرها وشرحها لو كان البارى مرثياً 
لكان مقابلاً للراق ضرورة ؛ ولو كان مقابلاً للراق لكان فى حيز . لكن كونه فى حيز 
باطل » لأنه إما أن يكون متسديزاً بالاستفلال فيكون جوهراً » وإما أن يكون متحياً 
بالتبع فيكون عرضاً . وكونه جوهراً أو عرضاً باطل . لما تقدم فى بحث تنزهه عن 
النقائص ٠‏ فما أدى إلبه وهو كونه مرئياً باطل » فنبت نقيضه وهو أنه ليس بمرف وهر 
المطلوب . 


والجومب عن هذه الشبرة أن لزهم المقايلة ممنووع » لأن الرؤية نوع من الإدراك يخلقه 
لله متى شاء » ولأى شىء أراد ( ع ) ”'' بدليل أن النبى رأى من كان خلفه ق 
الصلاة ؛ ولو سلمنا لزيم المقابلة فى الشاهد فلا تلزم فى الغائب ء لأن لزومها لى 
الشاهد اقنضاه كون المرى جسماً » وليس ذلك من لرازم الرؤية . ويجاب يعدا عن 
هذه الشبية بأن قولكم بلزوع المقابلة فى رؤبة البارى جاء من قياس الغائب على 
الشاهد , فجعلتهم رؤية البارى مثل رؤية الحوادث » وهذا الفياس غير صحيح لأنا 
إما أن نقي : ماعية رؤية البارى غير ماهية رؤبة الحوادث ؛ وإما أن نقول إن ماهية 
الرؤتين واحدة والانتلاف بينهما من حيث الهوبة » وإذا اختلفا ماهية أر هربة فلا 
مائع من احدلافهما فى الشروط واللوازم » فلا يلزم من كون المقابلة ضرويية فى رقية 
الحرادث أن تكون لازمة فى رؤية البارى . 


(1) راجع شرحالمرافف للسبد الشريف س م ص ١79‏ وما يعدها وشر ح المقاصد للسعد ج ١‏ ص 
يما بعدها 0 

رى, مده المارة مقدمة بن تأجير فهى خطأ مطيمى , والصواب بلأى شىء أراد , بدليل أن النبى 

جيه رأى من كان خلمه ل الصلاة ... انج . 


ا كك 


العالية من الشبه العقلية شببة الشعاع ' ' ' والانطباع وحاصلها أن رؤية البارى 
إما أن تكون براسطة اتصال شعاع العين بالمرنى وهو البارى » كا هر رأى بعض 
العلماء فى كيفية الإنصار . وإما أن تكون بواسطة انطياع صورة المرى فى حدقة 
لزان على رأى البعض الآخر ء وكلاهما متنع فى حق البارى سبحانه وعالى , لأ 
اتصال شعاع العين بالمرق يستلزم المقابلة والجرمية » والانطباع يستلزم صورة 
رجرماً » والكل محال عل الله ٠‏ فبطل ما أدى إليه وهو جواز الرؤية . 

والجواب عن هذه الشبهة منع كون رؤية البارق تتلزم ما ذكر ء لأن هذا 
الامتازام حصل ف الشاهد يسبب كون المرى جسما . والله سبحانه وتعالى ليس 
يسم ؛ ويجاب أيضا عن هذه الشبهة بأن رؤية البارى مخالفة لرؤية الحوادث ماهية 
أو هوبة » فلا مانع من أن تكون مختصة بقيود وشروط تخالف القيد والشروط 
اللازمة لرؤية الحوادث . 

الشبية الثالئة شببة الشروط ,!' وحاصلها أن الأبصار فيما بيننا يحب 
حصيله إذا تحققت شروطه فكذلك فى جانب البارى إذا تحقفت شروط الرؤية 
تحصل وجرباً ٠‏ وبيان ذلك بإيضاح أن شروط إبصار الحادث ثمانية : الأول أن 
تكون حاسة الإبصار سليمة الثاللى كون الشبىء حاضراً وقد انتفى ما يضاد 
الإنصار من نرم أو غفلة أو توجه إلى شىء آخر . 

الثالث مقابلة المرقى للحاسة » الرابع عدم صغر المرنى جداً , الخامس أن لا 
بكرن اخرق قربياً جدا السادس أن لا يكون المرثى بعيداً جداً السابع أن يكرن 
المر ذا لون الثامن عدم الحجاب اللنائل . فمتى تحقفت هذه الشروط الثانية 
تحققت الرؤية . ولا يمكن أن تتخلف . 
ا وأما رؤية البارى فشرطها سلامة الحامة وجواز الرؤبة فقط . يحيث كان 
حقق شرو الإبصار فى الشاهد يستلزم تحقى الرؤية » فكذ للك تحقق شرطى الرؤية 





(1) لاحم شرح المواقف الميد الشريف س له ص ١58‏ وشرح القامد للسعد جد 1 صن لالم 
العطيمة السابفقة . 

60) رخع شرح المواقف جد لم صن ١74‏ ونا بعدها وشرح المذ نان السمد حا 1 ص ذاه 
يمتها 


فى.الغائب يستلزم حصرها » فلو كانت رؤية البارى جائزة لوجب حصرها فى 
الدنا دائماً لكل سل الحاسة » وق الجنة على الدوام لتحقق شرطها » لكن 
حصرها فى الدنيا منفى بالضرورة » واستدامتها فى الآخرة منفية للإجماع القاثم على 
أن أهل الجنة يرون الله فى بعض الأحبان ويتمتعون بأنواع أخرى فى بعض الأحيان . 

والجواب عن هذه الشببة أن رب البارى قد تتوقف عل شرط آخر لم يمصل فى 
الدنا وسيخلقه الله تعالى فى الأبصار يوم القيامة » بحيث تقوى عل رؤيته , فلا 
بلزم من تحقق سلامة الحاسة فى الدنيا حصول الرؤية ٠‏ أو يقال إن اليئية لا يجب 
حصوا عند تحقق الأمور المدكورة , لأنها معدات وليست شروطاً » ولا يب 
تمفق الثىء عند وجود معداته , لأن المعدات تهىء الشىء للحصرل ولا يلزم 
الحصول للفعل . 


الشبه السمعية 


الشبه السمعية التى استند إليها المانعون لرؤبة البارى أربع : 

الأزلى قوله تعالى طل لا تدركه الأبْصارٌ وهو يدرك الأبْصار وهو اللطيف 
الخيير ''' . احتج المانعون لرقية البارى بهذه الآية من وجهين : الأول أن إدراك 
البصر إما أن يكون هو نفس الرقية فيكون إثباته إثبااً لها ونفيه نفياً لا » ولفظ 
الأبصار فى الآية ذكر بصيفة الجمع المعرف بأل » والجمع الذى بهذه للثابة يفيد 
الاستغراق والعموم » حيث لا فريئة تقصره عل معهود خاص . أو بعض غب 
معين , وحيقلط تكون الآية مفيدة أن الله تعالى لا يراه أحد فى المستقبل نصا إن 
قلنا باتحاد الرؤية والإدراك : وإزوماً إن قلنا بأن إدراك البصر لازم الرؤية » فالقول بأن 
المؤمنين برون الله تعالى فى الجنة تكذيب ورد المستغاد من الآية » والكذب عل 
الله تعالى عمال ء فبطل ما أدى إليه وهو كون المومنون يرون ربهم ف الجنة . 


(1) الآبة لى سووة الأنمام زم ١ ٠١7‏ راجع شرح المرائق للسيد الشريف جه لم ص 1884 
وشرح المقاصد للسعد جه ؟ ص 28 ربا بمدها . 


1٠١4‏ ده 


ولقائل أن يقول المعروال أن أداة السلب إذا تسلطت عل أداة العموم أفادت 
سلب العموم . وبعيارة أخرى أفادت سلباً جزئياً ؛ وفى الآية المذكورة نسلطت أداة 
اللب بعى ( لا ) عل أداة المموم وهى ( أل ) الداخلة على ( أبصار ) تفيد 
أن الله تعلل لا يراه جميع الناس » وهذا لا يمنع من أن بعض التاس براه فالقول 
بأن الممنين الذين هم بعض الناس برونه لا يصادم الآية ولا يعارضها . ولا يطل 
ما أنادته . وأجاب المانعون عن ذلك بأن أداة السلب إذا تسلطت على أداة 
العموم فد تفيد عموم اللب ؛ ‏ فى قوله تعالى 8 وما الله ييهد ظلمأً 
للعياد > '' ' وقرله تمالى ل ولا تطع الكافرين والمافقين #''' وقد تفيد سلب 
العموم ؟! فى قول القائل ( لم يأخذ كل الدراهم ) ومنشأ هذا أن السبة فى الكلام 
قد يلاحظ فيها قيامها بكل الأفراد ثم يسلط النفى عليها فيكون الكلام لب 
العموع » وقد يلاحظ النفى حاصلاً ألا ثم يمحصل الإمناد إل الكل . فيكون 
الكلام عن باب عموم السلب ٠‏ فإن قامت قرينة تعين أحد الاعتبارين عمل 
بمفتضاها , وإن لم تقم قرينة يحمل التركيب على ما كثر استعماله . ولقد رأينا 
مثل هذا التركيب فى الكتاب العزيز مستعملاً بكار فى أفادته عموم السلب ء 
بحن يعمل قوله تعالى « لا تدركه الأبصار » عل ذلك الكثير حيث انعدمت 
القرينة » فيكون من باب عموم السلب » خصوصاً وأن قوله تعلل 8 وهو 
اللطيف » يساعد على ذلك » لأنه فى قرة التعليل لقرله « لا تدركه الألصار » 
فإن من أحكام اللطيف أنه لا يرى . 

الوجه الثالى للاستدلال بالآبة أن قول الله بارك وتعالى 8 لا تدركه 
الأبصار 4 نونط بين آيتين : الأيل قرله نعالى ط ذلكم الله ربكم لا إله إلا 
هر خالق كل شىء فاعبدوه وهو على كل شىء ركيل » والثانية قرله تعالى 
«( زهو يدرك الأبصار > كلناهما ذكرت للتمدح كا هو واضح ؛ والأسلوب 





المبى الفصيح يقضى بن ما ذكر ليس بمدح بين مدحين ركيك مستببين 

فوجب أن يكون مدحاً » وإذا كان نفى إدراك اك الأبصار للبارى 0 
مدحاً كان ثيرت الرهة نقصاً لأ ما يكون سليه مدحاً يكون يرنه نقساً. 
فيجب 7 تنزيه البارى مبّصانه وتعالى عنه . 


والجواب عن هذه الشببة أن الآية نفت إدراك الأبهار لله تعالى : وحيث ميان 
المخاطب بهله الآية العرب لغرض إفهامهم » فالمتبادر إدراك الأتصلر المعريف 
عندهم الذى من شرطه انطباع صورة المرى ل حدقة الراق 0 أو خروج شمعاع من 
عين الرائى يتصل با مر » وغور خفى أن نفى ذلك النوع عن البارى مدح , لأنه 
ينزهه عن النقص ٠‏ ونحن لا تقول بثبوت ذلك النوع من الرؤية وقد يبنا فى صدر 
ا مبحث نقطة التزاع , 


الشسيبة الثانية 


الشيبة الثانية من الشبه السسمعية قوله تعالى < أن ترالى » ''' وبيانها أن . 
د ا ا ل ا 
ذ لن ترئق » . وكلمة ( لن ) تدل على نفى ما دخلت عليه فى المستقبل عل 

سل الأية ؛ كرون لآب نما ق أن موي عليه السدم ل رين أذ ا 
فى الجنة » وإن قال لنا قائل إن ( لن ) لنفى ما دخلت عليه على سيل التأكبد 
قلنا لا يضرنا هذا ف الامعدلال . فإنا لو تنزلنا وسلمناه فالظاهر فى مثل هذا 
التركيب للطلق عن التقييد عموم الأزقات , فتفيد الآية بحسب ظاهرها عدم رثية 
موبى لربه فى جميع الأوقات فى الدنيا والآخخرة ء وإذا لم بره موسى ربه فى الجنة لم بره 
غيو فيها إجاعاً . والجواب عن هذه الشببة أن كون كلمة ( لن ) لتأبيد النفى لم 
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بين زقله عن وإاحد من أللمة اللغة الموثوق بهم/وإن أستفيد تأويد النفى من تركيب 
يي إن فهو بواسطة القرينة ولا قرهنة هنا ء ولو تنزلنا وقلنا إنها تفيد النفى على سبيل 
ديد فالظاهر أن يكون بالنسبة لللدنيا بقرينة السؤال » وإن قلنا إنها لتأبيد النغى 
زلكلام ممها لا يدل عل كون النفى فى عموم الأزقات لانعدام المفيد للعموم . 
ولو هزلنا وقلنا أنه يفيد عموم الأرقات بحسب الظاهر فلا يصع التعويل عليه 
فى الاعضادات » فإنه لا يكفى فيها إلا الدليل اليقبنى ١‏ وأيضاً فسؤال موسبى 
بطلبه لارؤية كان فى الدنيا والأصل مطابقة الجواب للسؤال فيكون السرال فريدة 
عل تأييد الجواب بجحالة الدنيا . 
الشببة الثاللاة من الشبه السمعية أن سوال الرؤية لم يذكر فى موضع من 
ننرآن الحكم إلا استعظمه الله واستنكره » حتى ماه ظلماً وعتوا . ورتب الوعيد 
والذ, عليه . قال تعالمى ظ يسألك أهل الكتاب أن تنزل عليهم كابأ من 
السماء فقد مأليا موسى أكبر من ذلك فقالوا أرنا الله جهرة فأخدم الصاعفة 
بظلمهم 4 ''' وقال تعالى 8 وإذ قلم ياموسى لن نزمن للك حتى نرى الله 
جهرة لأخدنكم الصاعقة وأنم تنظرون 4''' رقال نعالى ( وقال الذين لا 
رجون لقاءنا لولا أنزل علينا الملائكة أو نرى ربنا لقد استكيروا فى أنفسهم 
رعصا عتواً كببراً » "2 أى قال الكفار لرلا أنزل علينا الملائكة بخيرونا بأن 
'نتى مرصل » أو نرى ربنا ليأمرنا باتباعه رنصديقه نأقسم الله تعالى فقال لقد 
اتكموا ل أنفسهم بطلبهم الرؤية » وعترا بذلك عترا كبياً ؛ أى طفرا بطلييم 
الرؤبة طفياناً كبر . فهذه الأيات بحسب ذلك البيان ندل. على أن طلب الرؤيا 
من الأعمال التى يترتب عليها العقاب رالذم . فحيئذ يكون طلب الرؤية غير 
جاثز وهستوجب إلذم والعقوبة . 
مس سه 
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والجواب أن الالتععظام والامتتكار لتعنتيم وعنادهم فى طلييم لا لطل 
الرؤية » ونا عرقيوا على طلب إنزال الملائكة والكتاب عليهم مع أن إنزاهما مكر 
بالائفاق , ولو سلمنا أن الامتعظام والاستتكار لطلب الرقية فلأتهم طلبرها فل 
الدنيا وعل الطريقة المألرفة المستلزمة للمقابلة والجهة , لأعهم لا علم لحم بخير تلاك 
الرئبة بهذه مستحيئة بكفاق الجميع . 

الشببة الرأبعة من الشبه السمحية :رله تعالى « وما كان لبشر أن يكلمه ال 
إلا وحياً أو من وراء حجاب أو برصل رصولاً لمبوحي بإذله ما يشاء 4 »١‏ 
وجه الاحجاج ببذه الآية أن الله سبحانه وتعالى قصر تكنيءه للبشر على أحوال 
ثلاثة » الأول الوحى ء الثالى كونه من وراء يجاب » الثالت إرسال الرصول . 


ركل واحد من هذه الثلاثة استلزم عدم الرؤية ؛ أما الوحى فلأنه م يكن 
مشافهة بل كان ف الام » أو بطريق الالهام فليس معه رؤية » وأما التكلم من ورا 
حجاب فاستلزامه لمدم الرؤية ظاهر » وأما إرسال الرسول وإيحاقه فإنه صر ف 
عدم المشافهة المستلزم لمدم الرؤية » وإذا ثبت عدم الرئية وقت الكلام فهو ثاب 
أيضاً فى غير وقت الكلام , لأنه لا قائل بالفصل . 

والجواب أن قصر تكلم الله تعالى للبشر عل الأحوال الثلاثة إنما هر ف دار 
الدنيا ونحن لا نقول بالرثية فيها » ويؤبد هذا ما قيل ى سبب نزول الآية وهو أن 
هود قالوا لنبينا محمد َه ليس النبى إلا من كلمه الله ونظر إليهء أ كلم . 
موسى ونظر إليه » فلا تمن بك حتى يحصل لك ما حصل لوءى » فقال النبى 
نه لم ينظر موس إلى الله ء فنزلت الآية لتصديق النبى مي فى قوله ؛ وحيكذ 
فالاية لا تعارض الغد بحصول الرؤية فى الجنة . 
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إذا تأملت فى الشبه العقلية التى استند إليبا المابعهون لرؤية البارى سبحانه وتعالى 
ترلها تكاد تصرح بان الذى دعاهم إلى القول يعدم جواز الرؤية ويقرعها , عر 
نيه اليارى سبحانه وتعالى عن أن يكون مائلا للحوادث , حيث أن الرقية المألوفة 
تتلزم هذه الممائلة . 

وإذا نظرت إلى إجابة المجوزين للرؤية عن هذه الشبه تراها صريمة فى أن الرؤية 
النى قالوا بها تخالف رقية الحوادث ماهية أو هوبة » وحيهذ فالفلاف بين الفريقين 
م يارد على نقطة واحدة , فإن الرئية التى نفاها المانعون هى الرؤية لتى نلزمها 
امقابلة وانطياع الصورة فى الحدقة , والاحاطة بجوانب المرق . وأما التى أثبتها 
الجوزون للرقية فهى التى لا تستلزم شيا مما ذكر . وحيهذ يكون الخلا لفظياً . 
وقال الأمناذ المرحوم الشيخ محمد عبده فى حاشيته عل العقائد العضدية ما معناه 
إن قول الله تعالمى ا وجوه يومئذ ناضرة إلى بها ناظرة © يكاد يكون محكماً فى 
أن الله تعلل يرى وتأيد المستغاد من هذه الآية بالأحاديث الصحيحة » واستمر 
الأمر فى السلف على جواز الرئية ويقوعها عل إجماله . حتى أخذ الناى يتناوشون 
بالراهين فانكشف لديهم أن الله تعالى مخالف للحوادث , قليس جسناً رلا ن 
جمهة ؛ يس ل صورة » فيستحيل أن تققع عليه الرقية بالوجه التى هى به عندنا » 
انفق كل العلماء على ذلك . ثم افترقرا فى مقالاتهم » فمنهم من أخذ بطرف 
الإثبات لكن لا على هذا الوجه المعروف عندنا » ومنهم من أخطذ بطرف النفى 
مستدلا با يترتب على هذا الوجه الممروف , فعلمنا من ذلك أن النزاع بينهم ليس 
حفيقيا » فإن المثبت نفى جميع ذازم الرئية ما عدا الانكشاف » «الناق للرؤية إنما 
نخفى لوانع هذه الرؤية المألوفة » كتب فى رسالة التوحيد ما يوافق هذا . 

كذلك حقق شيضنا الأمتاذ الكبير الشيخ محمد بنيت فى كتابه القول المفيد 
ل علم التوحيد أن الفلاف بين المانعين والجوزين للرؤية لفظى » رأنه لا خعلاف 


ها سه 


بين الفريقين إلا فى تسمية ما يخلقه الله تعالى فى الجنة للمؤمنين من الانكدان 
التام . فامانعون يسمونه علما ضرويياً ٠»‏ وامجوزون يسمونه إبصاراً أو رؤية . 

وهذا هو الذى تميل إليه نفسى , واخهار عبد الحكيم فى كتابته على الخيال 
على العقائد النسفية أن الخلاف معنوى فقال ما معناه إن نقطة النزاع هى أنه هل 
يحصل الانكشاف التام البصرى بدون الشروط المذكورة » فالمائعون للرؤية قالرا لا 
بحصل والمثبتون للرؤية قالوا يحص لكفالتزاع إذاً معنوى . 

وعلى تسلبم ما قاله عبد الحكيم فالحمق مع مثبتى الرؤية لأ اللرازم من المقابلة 
والانطياع والإحاطة بالمرق لم تلزم الرؤية لذائها » بل لكون المر جسماً . ونع 
ذلك فقد رأى النبى عله من كان خلفه فى الصلاة » ونرى السماء من غير 
إحاطة انها , والله برانا بدون مقابلة , فيعلم من هذا أن الشروط واللوازم المعروفة 
عادية فيجوز تخلفها الله أعلم : 


مبحث أفعاله تعالى 


هذا اللبحث يشتمل على ستة مطالب : 
الأرل أفمال العباد . ١‏ 

الثالى أنه مريد لجميع الكائنات ٠‏ 
الثالث الحسن والقبيح . 

الرابع الله لا يجب عليه شىء . 
الخامس نكيف ما لا يطاق . 

السادس أفعال الله تعالى هل تملل . 


هسعا١١‎ 


الأول : أفعال العباد 


ذكر علماء الكلام مبحث أفعال العباد ضمن المطالب التى اندرجت تحت 
أنعال الله تعالى » لأن البحث فيا ياجع إلى أن خلق الأقعال الانختيارية للعباد هل 
هو من جملة أفعال الله '2 تعالى » فالأشاعرة ومن وافقهم قالوا نعم . وامخالفرن 
هم قالوا ليس خخلق أفعال العباد الاخنيارية من جملة أفعال الله تعاللى . وإفى أقدم 

ين أيدى المطلعين على هذه المذكرة خلاصة لكلام الكاتبين فى هنا للوضوع ١‏ 
أرجو بمدية الله تعالى أن تنال قبولاً ونفى بالمقصرد . 

اخحلف علماء الكلام ل أفعال العباد من حيث كرنها اختيانية أو اضطرارية ؛ 
فقالت الجهمية رهم أصحاب جهم بن صفوان ويلقبون بالجببية » إن أفعال 
العباد جميعها اضطرارية وليس للعيد فل اتختيارى ''' أصلاً » وقالوا إن إضافة 
الأفمال إلى العباد وإسنادها إليهم مماز » فقولنا ضرب زيد » وذهب عمرو ء بمنزلة 
قولنا طال الغلام » وأبيض الشعر » أى من قبيل إسناد الشىء إلى مله » لا إلى 
محصله , وقال الجمهور من أشاعرة وماترهدية » ومعتزلة وحكماء ؛ إن أقمال العباد 
نوع إلى اختيارية واضطرابية . 

استدل الجبرية عل قرهم بأن دخول مقدور واحد نمت قدرتين محال » 
رحيعذ إما أن يكون فمل العبد مقدوراً لله تعالى فقط » وإما أن يكون مقدرراً 
للعبد ققط , والثائى غير مسلم . لأن الدليل من العقل والنقل قضى بأن المؤثر ى 





0 اخطض الأشاعرة والمرلة فى أفعال المباد الانمنيارية » هل مى من ضل الله الى أو من فمل 
العبد ؛ وكان الأشاعرة يلهبون إلى أنها من غمل الله تعالى ذكر علماء الكلام هذه المأَلَة ضس 
أفمال الله تعالى , 


جميع الأشياء ومنها أفعال العباد هو الله تعالمى » فلا يكون للعبد تأثير أصلاً فى 
شىء ( ما) فيكون مضطراً فى جميع أفعاله . 

وفاد هذا القول ظاهر , فإنه يؤدى إلى أند لا تكليف ولا فائدة فى إربال 
الرسل ‏ ولا معنى لترتيب الثواب على الطاعة . والعقاب على المعصية » وقولهم إن 
دخول مقدور واحد تحت قَدرتين محال » محله فيما إذا كان تعلق كل من القدرنين 
بالمقدور تعلق تأثير وإيجاد » أما إذا كان تعلق قدرة البارى بفعل العبد للتأثير . 
وتعلق قدرة العبد بفعله ليس للتأثير فلا مانع من ذلك » وسيأق ببقه فى هذا 
البحث . 

وأما ما ذهب إليه الجمهور من تتوع أفعال العباد إلى اضطرارية واخخيارية فقد 
قضت به الضرورة والمشاهدة » فإنا نفرق بين حركة الارتعاش ., وحركة البطش .. 
ونحكم بأن الأولى ليس لقدرة العبد ببها'2 فهى اختيارية والنصرص القطعية 
شاهدة بأن للعبد فملاً اختيارياً قال تعالى ل فمن شاء فليؤمن ومن شاء 
فليكفر » . 

بعد أن اتفق جمهور علماء الكلام على أن للعبد فعلاً اختيابياً رفعلاً 
اضطرارباً ؛ رعلى أن الفعل الاضطرارى ليس لقدرة العبد دسل فيه ء لا بالتأثي ألا 
غيه”'2» اختلفرا فى الفعل الاختيارى هل هر راقع بقدرة الله تعالى لا غير أر 
بتدرة العبد لا غير » أو بمجموع القدرتين » على أن تنعلقا بأصل الفعل أو بهما 
على أن تتعلق قدرة الله تعالى بأصل الفعل وقدرة العبد بوصفه . 





(1) الكلام هنا يها سقط ظامر ء وتقص واضح ؛ ونصديه أن الأول وفى حركة الماش لحن 
لقدرة العبد أى تألير فيها أما الثانية وهى حركة البعذش قفيها إرادة من العبد وانعتيار نه لا 
لهى أخديية . 
ولد انفل العقلاء من الملماء عل ذلك , وهو أن دياك أثمالاً اضطرانية ؛ وأتمالا اخنياية 
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(1) مكنا لل للطبرعة ولصواب لا باشأئم ولا ينيو بل «بطجسمض غدرة الله تعال ‏ 


إقالت الأشاعرة إن فسل العبد الاعحيارى عفلوق لله تعالى , وليس لقدرة العبد 
يكير فيه ولا تعلق به من حيث الاتجاد . 

وقال أكثر المسزلة وجميع الركماء فل العبد الاخحبارى واقع بقدرة العبد 
بحدها » على سميل الاستقلال , وهذه القدرة أوجدها الله تعالى باعتهاره على 
رأى الممنزلة » وبالايماب على رأى المحكماء » بناء على أن الله تعالى فامل عندهم 
بالايجاب ٠‏ وعند غبيهم بالاعتيار . 

وقال الأمتاذ أبو إسحاق الاسثرالينى من أهل النة ١‏ ولنجار من 
امعتزلة » فمل العبد الاتختيارى راقع بمبدموع القدرنين : قدرة الله تمالى وقدرة 
المبد ؛ وقال القاضى أبو بكر الباقلانى إن قدرة الله تعالى تعلقت بأصل الفعل , 
يقدرة البد تعلقت به من حيث رصفه ء كا فى لدلم اليتم تأدييا أو إهذاء » فإن 
اللطم حصل بقدرة الله تعالى » وكونه طاعة إذا حصل للتآديب ومعصية إذا كان 
للإبناء بقدرة العيد تائم . 

وما كان مدهب الأستاذ أى إسحاق ومن وافقه » ومذهب القاضى أنى بكرلا 
يستدعى ملولاً ناسب أن نذكر أولا ما يتعلق بمذهييبما لنتفرغ للكلام على مذهب 
الأشاعرة يمذهب المعتزلة والحكماء فنقول : ذه الأسعاط ومن وافقه إلى أن 
فصل العبد الاختيارى واقع بمجموع القدرتين ؛ فإن أراد بوقوعه بمجموع القدرتين 
أن كلا ءن الفدرتين أثر على سبيل الاستقلال فهو باطل بداهة ‏ لما علم من أن 
اجتماع مؤثرين على أثر واحد محال . 

( زقا. نقل بصاحب المواقف أن الأستاذ يجوز *'' اجتاع مؤثرين عل أثر واحد 
وحيشذ بكون رد قوله من جهة أن الدليل الذى أنتج إحالة اجتهاع مؤثرين على أثر 
تاحد دليل قاطع مبطل لقوله يتجويز اجتاع مؤثرين على ثثر واحد ) وإن أياد أن 
د راحم شرح المواقف للب. الشريف سن بم ص 111 وا بعدها وشرح المقاصد للسعد بج 
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قد العمد لا تستقل بالتأثير وإذا انضمت إليا قدرة الله تعالى أثرت براسطة هن, 
الاعانة فهو قريب من الصواب ٠‏ ولا يرد عليه لزهع اجتياع مؤثرين على أثر واحد , 
لكن المشهور من مذهبه ما نقله صاحب المواقف فيكون الرد عليه بإيطال تويز 
اجناع مزثرين على ألر واحد | ه . 


مذهب القاضى ألى بكر الاقلال 


ذهب القاضى. إلى أن أصل الفمل ''2 بقدرة الله تعالى » وكونه طاعة او 
معصية بقدرة العبد . فإن أراد بذلك أن قدرة المبد مستقلة فى تعلق وصف 
الطاعة والممصية ققد جم لقدر: الحبد تأثراً فى علق ر- 1 الفعل ٠‏ -.!. تنا 
بوجردبة تلك الصفة , أو بأنبا أمر اعتباري » فإن الاج ع كلكا يه أ 
اعتبارى فبلزم على مذهيه ما يلزم مذهب المحزلة وميا دء , وإت أراد أن 
العبد مدعلا فى تحقيق ذلك الوصف « وغذا الاحيال هو الذى دشر اندو فى 
تحقيق مذهب القاضى » لزع عليه أن هذه الصفات أمور اعتيارية تلزم فل العبد 
باعتبار مرافقته لما أمر الله تعالى بهء أو عخالفته له فلا وجه لجمله أثراً للقدرة . 


أدلة الأشاعرة 


استدل الأشاعرة على ما ذهيوا إليه من أن فصل العبد الانعتيارى راقع بقدر لله 
تعال ؛ ولس لقدرة العبد تأثير فى إيجاده بعدة أدلة » بعضها عقل وبعضها نقل 
نكتفى فى هذه الماكرة يعضها . 





رن مكنا بالطرعة ولأول أن يقال : إل أن قصل #«سمل .انع بقدرة الل تعالل . 


الأدلة العقلية 


١‏ ) فعل العبد ممكن وكل ممكن مقا.رر لله تعالل ينتج : فعل ''' المبد 
رقدور لله تعالى » ثم تؤنذ هذه النتيجة وتبعل صخرى ثم نضم إلا كوى فينتظم 
هما قيلى من الشكل الأول هكذا ضل العبد مقدور ل تعال ول ما كان 
مقدوراً لله تعالى لا يكون مقدورا للعبد ينتج : فمل العبد ليس مقدوراً له . 

ولا كانت النتيجة لا تلم إلا إذا وصلت المقدمات إلى الضرورة إن لم تكن 
ضرورية » أو سلمها الخصم » وجب النظر ف المقدمات التى ذكرت مقرل 
للقدمة الصغرى ف القياس الأول مسلمة عند الجميع فلا كلام فيها , وما الكبرى 
فيمكن أن يقال فيها إن المحمول وهو 9 مقدور » إما أن يراد به أنه ما يدل تحت 
ندية الله تعالى ويصح أن تؤثر فيه » وإما أن يراد به أنه مما تؤثر فيه قدرة الله 
بالفعل دون سراها . 

'فإن أبيد الأول فهر مسلم ء ولكنه لا ينتج المدعى , لأنه لا يلزم من كون 
القدرة مالحة للتأثير فيه أن تكون مزثرة فيه بالفمل . وان أريد الثانى فغير 
ملم لل بعض الفرق يمعل التأثير فى بعض الممكناء. .... الله نعالى 
كالحكماء , فإنيم قالوا إن الواحد لا يصدر عنه إلا الوا. . . مسدر عن الاله 
العقل الْأُيل فقط إلى آخخر ما قالوه فى مسألة العقول العدده ؛ رأن العضل العار 
هو اللؤثر فى العالم السفلى ٠‏ والمفيض لصوره ‏ ركذلك الجوس قالوا إن الشر '.ى 
مقدورا لله سبحانه وتعالى وإنما الث فيه هو إله الشر رهر الشيطاد . 

يفكن أن يختار الشق الثاى ويقال فى دفع ما ورد عليه أن ما نسب إل 
الحكماء ليس مذهيهم والتحقيق © قاله الطومى وغيره أنهم فائلون باسناد جميع 
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الطيمة ال ابقة . 
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الممكنات إل الله تعاللى » غاية الأمر أن مذهبهم فى فعل العبد الاختيارى كمذى 
المزلة . أما قول المجوس باستناد الشرور إلى غير الله تعالى فلي بستدوا فيه إلى 
دليل . وتاعرل مبحث الوحدانية إبطال قرم ٠‏ وبذا الببان تسلم التتيجة . وم 
يتى معنا إلا كبرى القياس الثالى » ودليلها أنه لو كان المقدور لله تعالل مقدرن 
للعبد للزم اجتاع مؤثرين على أثر واحد عند توجه كل من القدرتين إل الفعل رهر 
محال فيطل ما أدى إليه ثبت نقيضه وهو المطلوب . 

(؟) لو كان العبد موجداً لأفعاله لكان عاللاً بتفاصيلها ٠‏ لكن علمه 
بتفاصيلها باطل ٠‏ فبطل ما أدى إليه وهو كون العبد موجوداً *'2 لأثماله , فقبت 
نقيضه رهر أن العبد ليس موجودا ' '' لأفماله » ويازم من هذا أن الاله هو الموجد 
إذ لا ثالك , 

ونا كان القياس الاسضانفى لا بلم إلا إذا سلمت الملازمة وبطلان التالى 
وجب بان ذلك » فتقول : وجه الملازمة أن إتبان العبد بفعل مغاير للقحل الذى 
توجهت إرادته إليه بزيادة أو نقص ٠‏ أو بفعل مباين ممكن , لأن الجميع ممكن 
ونسبته إلى القدرة عل السراء » فلابد فى ترجح فرد مخصرص على بقية الأفراد من 
مرجح » ولمرجح هو تس. ذلك الفعل دون غيو , ولا بتأنى قصد الشىء إلا .دا 
كان معلوماً , 

قبت أنه لابد ى كونه موجداً من كونه عالاً 0 وأما وجه بطلان التالل فأعور 
منها أن الماشى يقطع مسافة معينة فى زان معين من غير شعوره بتفاصيل الأجراء 
والاحياز التى بين المبدأ بالمنتبى » رلا باللحظات التى يتألف .نما ذلك الزمان 
وبنيا أن الناطق بأل بمروف مخصرصة على نظم مخصرص من غير شعورة 
بالأعضاء التى هى الانما . ولا بحركات الأعضاء على التفصيل . ومنها أن 





(1) مكذان الأسل (الطرعة ) وقمواب نرمداً . 
معدن ل ل عومد 


سور المووف والكلمات بتحربك الأنامل من غير شعور له ها للأنامل 
من الأجزا ولا بتفاصيل حركاتيا . 
وقد بقال إن العلم بالتفاصيل إنما يحناج إليه إذا كان الإيجاد على رجه 
كام والاتقاق ١27"‏ وهذا خخاصض بالبارى . مبحانه وتعالى , أما جرد الابجاد 
زكفيه العلم الاجمالى رهذا وارد على الملازمة . 


رفد يقال أيضاً نع بطلان لنالى ونقول إنه يعلم بنلك التفاصيل ولكنه لا 
بشعر بنك . 


الأدلة النقلية للأشاعرة 


قال الله تعالى طظ لا إله إلا هو خالق كل شىء فاعبدوه 74" وجه 
الاستدلال بهذه الآية أنا سيقت لافادة أن الله هو الممتحق للعبادة وحدم, ' لأنه 
هر الخالق لجميع الأشياء فيكون قوله ا خالق كل شىء » علة مقتضية 
لاختصاصه بالعبادة » ولا تكون مقتضية للتخصيص بالعبادة إلا إدا كان العموم 
الممتفاد منبا باقياً على حاله : فيكون لفظ ( شىء ) متنارلاً لأفمال المادء 
وخروج ذات الله تعالى وصفاته من لفظ شىء لا يخل بعمومه » لأنه خرج 
بالعقل ؛ وهنا ليس تخصبماً فى اصطلاح الأصوليين ٠‏ يخرج الصيغة عن 
ممونها . إنما احرج للعام عى عمومه هو التخصص اللفظى . ول يوجد ١‏ فبقيت 
عل عمونها , وقال تعالمى ا قل الله خالق كل شىء وهو الواحد القهار 4'"' 
فال تعالى طإ وخلق كل شىء فقدره تقديراً 4 رقال تعالى « إنا كل شىء 
عب 0 
)1١(‏ كال الأصل ( المطوعة ) والصراب الانقال بالنرف . 
0 سوق الأنمام جره الآيه رمم 105 . 
)2 موة الرعد جز الآية رفم 55 . 
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علقناه بقادر '١4‏ 'ينصب ( كل ) » فهذه الآيات دلت على أن كل ما يتحقق 
وبوجد فى الخارج إنما هر يخِلق الله تعالى قال تعال ل أنعبدون ما سححون. 
والله خلقكم وما تعملون ©''2 ووجه الاستدلال هذه الآية أن ( ها ) فى قرلك 
وما تعملون ) إما أن تكون مصدرية » وإما أن تكون موصولة » فإن كانت 
مصدرية كان المعنى لا يليق بكم أن تعيدوا الذى تتحتونه والحال أن اله خلفكم 
ونعلق العمل الذى تصوون به المنحوت صئما . وكون الآية مسوقة لتويخهم عل 
عبادة الأصنام لا بمنع من جعلها مصدرية , لأنهم لم يعبدرا الأصنام من حيث 
كونبا حجارة » وإنما عبدوها من حيث أشكاها فالمعبود هو العمل . فيكون 
جما كم مساك زان ذ حال :لكات بس الخارى غلا د ريل 
هذا البيان تكون الأية مفيدة أن فعل العبد مخلوق لله تعالى . وإن كانت موصولة 
كان المعنى لا يليق بكم أن تعبدوا الذى تنحتونه والحال أن الله خلقكم وخلق 
الذى تعملونه » الذى هو الأصنام » وهى عبارة عن الأحجار والصور المخاصة 
التى لبستها بواسطة ذلك النحت ٠‏ وكون مادة الأصنام مخلوقة لله تعاللى لا يحناج 
إل إلبات ١‏ فإن تكوين الحجر لا دخخل للعبد فيه » أما الصور والأشكال فإنما 
كانت يملق الله تعالى مع أن مشاهداتها بقعلهم باعتبار أن الله تعالى هر الذى 
أقدر العباد عليها وهو الذى خخلق أسبابها ودواعيها . 

وقد يقال على جعل ( ما ) مرصرلة لا تفيد الآبة أن عمل العبد ملوف لله 
تعالى لأنه يحتمل أن يكون المعنى الله خعلقكم وخلق الذى تعملون شكله وصررنه 
وغاية ما فى هفا الاحتال أن يكون فى الآية مضاف محنوف ولا ضرر فيه . لان 
حصول التوبيخ' للقرم على هذا المعنى أتم . وأيضاً فالدليل متى تطرقه الااحهال 
سقط به الامتدلال . وحيث إن الآية لم تكن نص فى المطلوب فلا يصح 
الاستدلال بها لأ دلائتها على المطلوب ظنية . 

وبالجملة فلقائل أن يفرر هذه الآباث النى امتند إليها الأدءرى «مارضة 


بين أخترى سيأق ذكرها فى الكلام على أدلة الخالف نشعر بأن الفمل مخلوق 
إببدء فحتمل أن تكون مخصصة لهذه الآيات المفيدة لتعلق قدرة الله يجميع 
وإدياء , ورها تمسك الخال بكونها مخصصة لا لنفى الجبر الحض , ومع هذا 
لالسيال لا تكون متبتة للمطلوب ؛ وأيضا فقّد قال بعض الاصوليين إن العام ظنى 
لا قطعى ؛ والدليل الظنى لا بستدل يه فى الاعتفادات . 


الأدلة العقلية للمعتزلة والحكماء 


١(‏ )لولم يكن العبد موجداً لفعله بالاستقلال لزم أمور نبا بطلان المدح 
الذم على الأفعال , إذ لا معنى للمدح والذم على ما ليس بفعل للشخص ولا راقع 
بنددته واخيتاره ٠‏ ومنها بطلا التكليف والأزامر والنراهى * ١‏ إذ لا معنى للأمر 
بها لا يكون فعلاً للمأمور ولا يدخل نحت قدرته . ومنها بطلان العواب 
بالعقاب , لأنه لا معنى لاثابة العب. على ما كان بخلق المثيب ء ولا لعقابه على ما 
كان قلق المعاقب . ومنها بطلات فرائد إرسال الرسل . وإنزال الكتب ء والحث 
على تحصيل الكمالات » واجتناب الرذائل » حيث لم يكن للعبد فعل وحيث إن 
هذه الأمور لزمت من كون العبد ليس مرجداً لفعله بالاستفلال » رهى تخالفة 
للمجمع عليه . فما يؤدى إليها يكون باطلاً » فيثبت نقيضه وهو أن العبد موجد 
لفمله بالانتقلال , وهو المطلوب . 

وكباب عل ذلك بأن هذ ؛لدى ذكر إنما يلزم الجبية القائلين إن العبد لا 
تعلق قدره بالفعل أصلاً . أما الأشاعرة فلا برد عليهم ؛ لأعيم إنما نفوا تعلق قدرة 
العبد بالفعل على وجه التأثير , وأنبترا لقدرنه تعلقاً بالفعل لا على وجه التأثر » 
حك و 

)١'(‏ «جم شرح المواقف للسيد الشريف ‏ بم من 184 يا بعدها وشرح المقامد للعد جم 
"5ض ٠١١‏ ينا يعدها. 
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يسمى عندهم كسياً وهو مناط صحة التكليف ٠‏ والثواب والعقاب . وللدم 
والذم » وسياق الكلام عليه . 

؟ ) لو كانت أفعال العباد بخلق الله تعالى وإيجاده لكان خخالقاً للك ٠١‏ 
والظلم بأنواع الفسوق » لكن التالى باطل » لأن الله تعالى حكيم » واللمكيم لا يخلق 
القبيح » ويجاب عن ذلك بمنع بطلان التالى ‏ لأن المذموم فعل القبيح لا خلقه , 
ألا ترى أن الله تعالى هر الخالق للشيطان , وهر أصل القبائح ٠‏ ومع ذلك ل 
يلحقه الذم باتفاق » والذم إنما يلحق القبيح باعتبار كونه مقتضّيا للعقاب , 
والعقاب يلحق الفاعل لا الخالق . 

( " ) لو كان الله تعالى موجداً لأفعال العباد لكان فاعلاً لحا ولو كان فاعلاً 
لا لكان متصفاً ١‏ '2 بها » لكن اتصافه بها باطل ٠‏ فبطل ما أدى إليه » وهو كرنه 
فاعلاً لها وإذا بطل هذا بطل ما أدى إليه وهو كونه موجداً لها » قثبت أن العيد 
هو الموجد ؛ إذ لا باسطة ؛ واستدلوا على الملازية الأول أن معنى الموجد والفاعل 
واحد , وهذه سفسطة , لأ الاتصاف يعتمد القيام بالنفس لا الإيجاد , فإن الله 
تعالمى خخالق للبياض والسواد , وباق الألران . ولا يقصف بشىء منها, كذلك 
التصف بالشيك والظلم هو من قام به ء وهو الشخص ؛ أما الموجد له فهر 
.نصف بأنه أوجده فقط وايس متصقاً به . 


الأدلة النقلية للمعتزلة والحكماء 


جاه فى القرآن عدة آيات تدل بظاهرها على أن فمل العبد بخلقه وإيجاده منها 
قزله تعالى في من عمل عماحاً فلنفسه » رقرله تعالى ل وما تفعلوا من غير فإِذ 
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بخ يولمه » رقرله تعالى ظ واه يعلم ما تصفون 4 وقوله تعالى < يجعلون 
إمبيهم فى آذانهم » , وقوله تعالى ( حتى أحدث للك عنه ذكراً > . رقوله 
نعالى ظ ورهبانية ابتدعوها « » ووجه دلالة هذه الآيات على أن فعل العبد بخلقه 
, أن مادة العمل والفعل , والصنع والجعل ؛ والاحداث والإبتداع مدلرلها 
الإبهاد , وقد أسندت إلى العباد » فيكون الموجد هو العباد . 

وقد يقال هذه الآبات بظاهرها تعارض الآيات الدالة على عموم قدرة الله 
بحانه يتعالى التى منها ‏ هل من خالق غير الله 4 ' وإذا حصل تعارض بين 
الآبات وجب الجمع بينبا حيث إن الكل قطعى الثبوت . وذلك بالتجوز فى 
المند أو فى الإسناد بالنسبة للايات النى تدل بظاهرها على أن معل العبد بخلقه 
وإبجاده » وحيتئف لا نكون مثبتة لمدعى المعتزلة . 

وإذا نظرت إلى الأدلة النقلية التى استند إليها كل من الفريقين جزمت بإن 
الاعياد علا فى مثل هذا المطلب لاا بوافق طريقة علماء الكلام , فإنهم لا يكتفون 
فى العقائد إلا بالدليل القطعى » الذى يكون نصا ف المطلوب ولا يحتمل غيه »" 
ويان ذلك أولا أن العمومات الواردة فى القران فى المطلب أخرج منا الدليل 
لعل الولجب وصفاته . واحتهال دليل عقل يخرج منها أيضاً أفعال العباد لا يزال 
فائما ه لذلك يقول بعض الاصوليين إن العام انخصوص بدليل عقلى ليست 
أطعبته فيما بقى محفقة » فهو ظنى فى الباق . 

ثانياً إن الإمنادات المجازية فى القرآن لا تكاد تحصى » فيجوز أن تكون هذه 
العمومات متها . والمراد أنه خلقه يخلق أسيابه , 
١‏ لالناً إن النصوص الدالة على أن فعل العبد واقع بقدرته يحتمل أن يكون فيها 
جوز فى للسند أو فى الإمناد , ولا يخفى أنه مم قيام هذه الاسحنالات تكون دلالة 
الآيات ظنية , فالتعويل حيتئذ فى إثيات هذا اللطلوب لا يكون إلا على البراهين 


ل 
)١(‏ سوية فاطر جزه الآية الثالئة . 


- ١51١ - 


وإذا رجعنا إل الباهين العقلية التى استند إليها كل فربق يتضمم لنا أن الذى 
دعا المعتزلة والحكماء إلى القول بأن العبد خخالق لأفماله هو المحافظة على ر 
اتكليف ١‏ وعدم الجر امحض . وبناء على هذا قالوا إن الأيات الدالة على أن ف 
العبد يمخلقه وإيجاده مخصصة للابات الدالة على عموم تعلق قدرة الله تعالى , 

فخصوا منبا أفعال العياد » والذى دعا الأشاعرة إلى القول بأن فعل العبد عخاءى 

إل عونا خى > طلس أن فته ل مال ما لس كر 
وأن المكن لا يصلح أن يكون مصدراً للاثار » وبناء على هذا أووا الآبات النى 
اد إلا المعتزلة » وقالوا فيبا تجوز فى المسند أو فى الإسناد ووقالوا إن تصحيح 
ا و ور ا 
مطلقاً ما قالت المستزلة » بل يكفى فى تحققهما أن يكون لقدرة العبد تعلق بالفعل 
لا على وجه التأثير » ولشرح ذلك الطربق على التفصيل أقول : 

لور فى إيباد الفنى الانحهيارى وإبرازه من العدم إلى الوجود هو الله تعاال 
قدرته القديمة » ولا د ٠ن‏ لقدرة أحد سواه فى إيجاد ذلك الفعل ٠‏ لكن لقدرة 
العبد تعلق بذلك الفعا, الاختيازى لا عل وجه التأثير » نسميه كسبا وه يمح 
التكليف » وينتفى 1ه . وقد اختلف أنباع الأشعرى فى بيان مفهوم ذلك 
الكسب فمنهم من :رقف. :. بيانه » ومنهم من بينه ء وهذا الفريق اختلف فى بان 
معناه . أما الخوقف (. ي: معناه فقال ثبت بالعقل وآيات من القران وجوب 
انتناد جميع الحوادث إى الفدرةٍ القديمة » وأنها هى المثثرة فى إيجاد الموادت ديك 

سواها » ويبت بالعقل تملق قدرة العبد تعض أنماله للغام الضرورنا بالعفرقة بي ' 
حركتيه صاعداً رهابطاً » يأن الأول اختيارية باانانية اضطرابية » وورد فى كناب 
لله تعال تسمية العبد عاملاً وكسيا , قال ...ل وقل اعملوا افسي لله 
عملكم ورسوله 4''' وقال تعالى « ولو يؤاخيد الله الناس بما كسبوا 14" 
بحب د 


)2 موية الترية الآية ١.6‏ . 
(1) سورة فاطر الآية الأخيق . 


--155 ده 


ميث نيت جميع ما نقدم بالدليل فالواجب أن نؤمن ما قضى به الدليل » يهو أن 
يدن الله تعالى تتعلق بالفعل على وجه التأثور , وقدرة العبد تتعلق به لا على رجه 
دأو ؛ وهسمى أثر تعلق قدرة العبد كسباً ؛ ولا يازمنا أن نعرف معنى الكسب 
لأنه ليس من الضرورى لتصحيح العقيدة معرفة معناه ‏ ولهذا نظور فى القران وهو 
لدشابه » فإنا نؤمن به من غير أن ندرك معناه واكتفى منا بذلك . وتشخص 
ذلك القول فى أن للعهد كسباً هر مناط الثراب والعقاب وتصحيم التكليف , 
ا عرف معناه » ولك أن تفول إنا نسلم أنه ليس من الضرورى ف الإهان يم 
إدراك معناه ؛ ولكن هذا فى خخصوص الشىء الذى ليس له مفهوم فى لغة العرب 
مثل أوائل السور ؛ أما الكسب فمعناه معروف لغة ؛ يقال كسب الشىء أى 
حصله , وتحصيل الفعل المعدوم إيجاده ؛ فالقول بالتوقف غير ملم . 

وأما الفريق الذى بين مفهوم الكسب فقال بعضه : الكب هو مقارنة 
القدرة للمقدور , بمعنى أن الله تعالى يخلق الفعل ويخلق القدرة » وتكون القدرة 
مقارنة لوجود المقدور , وتحققه فى الخارج ٠‏ وهذا القول مرجم فى أن العبد لا 
عمل له أسلاً . فهو مود إلى الجير فيكون راجعاً إلى مذهف ' لدبية . وقد علمت 
بطلاته . وقال البعض الآخر الكسب هو صرف إرادة ال ل الفعل أى جعل 
الإزادة متوجهة إلى الفعل ‏ ويمكن أن يقال لصاحب هذا !! لسن : إن كان ذلك 
الصرف بخلى الله تعالى لم يكن للعيد عمل فيكون محبوراً . وزن كان يخلق العيد 
كان العبد نخالقاً لبعض أقماله , وقد قلم إن المؤثر فى +.م, الأشباء هو الله تعالى 
يقد ظهر من هذا البيان أن الكسب الذى قال به الأث ادرة وجعلته مناطاً 
لنصحيح التكليف رنفى الجبر لم يفد فى هذا الباب . 

كذلك قرل المعتزلة بأن قدرة العبد مستقلة بالتأثير استفلالاً مطلقاً لا بصح 
الأخذ به , لأنه يؤدى إلى التسوية بين العباد والخالق وى أ:: قدرة كل مستفلة 
استقلالاً تام وهذا باطل ء فإن نفاذ مراد العبد يمناج إلى إزالة الموانع وتميثة 
الأسباب الموصلة إلى حصول غرضه ء وكل هذا لا يميط به به علم العبد ولا يدعل 


تمت إرادته » فالقول بالامتقلال المطلق لقدرة العبد باطل قطعا . 


هذا الذى ورد على قول الأشاعرة والمعتزلة سلك الماترهدية طريقاً رغ 
الطريقين , وقالرا إن هذا الطريق يصحح التكليف ويتقى الجير ء» وحاصله أن 
للعبد كسباً هو مناط الثواب والعقاب , ولكن بمعنى آخخر غير المعالى التى قال 
الأشاعرة وهو العزم والتعسمم عل الفعل » وذلك أن المعروف فيما بيننا أنه يحصل 
عند الشخص رغبة وميل إلى الشىء » ويعقب هذا عزم وتصميم عل الفعل , 
فيعقب هذا حصول الفمل ؛ فالميل إلى الفعل والرغبة فيه من الله تعلل , والعزم 
والنصمم على الفعل بحيث لا ينفك عنه حاصل من العيد ٠‏ والفعل المترتب على 
العزم يحصل بخلق الله تعالمى . فيكون الموثْر فى العزم والتصميم هو قدرة العبد . رلا 
مانع من نسبة خخلق العزم والتصمم إلى العبد لضرورة نفى الجبر » وعلى ذلك يجب 
تخصيص العمومات الدالة على أن كل شىء مخلق الله تعالى . 

وحيث كان التخصيص لضرورة نفى الجبر وجب أن يتقدر بقدرها , بلا 
حاجة إلى اسخناء جميع أفعال العباد ؟! قالت المعتزلة » بل تقتصر عل استناء 
فعل واحد هو العزم بالتصميم الذى لا ينفك عن الفعل . 

يقد ذكر الكاتبون هنا أن هذا المذلهب يرجع إلى مذهب القاضى القائل إن 
أصل الفعل بقذرة الله تعالى ٠‏ ووصفه يكونه طاعة أو معصية بقدرة العبد » 5 فى 
لطم اليتم فإن أصده عخلق الله تعالى وكونه علاعية إذا قصد الضارب تأدهه وسعصية 
إذا قصد إبذاءه بةا-: المبد » وإذا كان هو مذهب القاضى فيمكن أن يقال عليه 
القصد حال من الأحوال لا يعطق يه الخلق والايهاد, رأيضاً فكرثه طاعة أر 
معصية وصف يلر, دعل العبد باعتبار مراققته لما أمر الله تعالى به أو عفالفته له » 
فهر غير حل للتأنر . فلا بصع جعله متعلقاً لقدرة اللمادث » فلم يحف الجبر ول 
يصمح التكليف . 


1540 سد 
التحقيق فى هذا المقام 


قال صاحب الطوالع : وقال أهل التحقيق فى هذا المقام لا جبر ولا تفريض 
ولكن أمر بم بين الأمرين فهذا هو الحق . 

وتمقيقه أن الله تعالى يوجد القدرة والازادة فى العبد ريجملهه بحيث يكون لها 
مدعل فى الفعل لا بأن ن يكون للقدرة والإزادة لذاتهما مدخل فى الفعل بل كونيا 
د اك كل وو يقع الفعل بيما فإن 

جميع الففلوقات يعخلق الله تعالى  ٠‏ بعضها بلا واسطة ء وبعضها براسطة نباب ء لا 
بأن 20 الومائط والأسباب لذاتهما اقنضت أن يكون لما مدخل فى وجود 
المسبياث » بل بأن خخلقها الله تعالى فى العبد وجعلها بحيث يكون لها مدخل ؛ فتكون 
الأفعال الاحتيارية النسوبة إلى العبد مخلوقة لله تعالى » ومقدورة للعبد بقدرة خلقها الله 
تعالى فى العبد . وجعله بحيث يكرن لها مدخل ق الفعل اه . 

وهذا الرأى الذى نسبه صاحب الطوالع لأهل التحقيق جدير بالقبول فإن الله 
تعالى خلق الإنسان وميزه عن غبره من الخلوقات بأمور نلز.ء متى يهب الله له 
الوجود ؛ ومن تلك المميزات كونه مفكراً مختاراً » ولذلك ينولون ماهية الإسان 
حييان ناطق وا يران هو الجسم النامى الحساس المتحرك بالانا أدة أى الاختيار » 
ظو عطق مسلور الاخجيار لكان إما ملكا ارنقم عن مسترى الانسانية , أو حبواناً 
آعو إن انعط ٠.‏ . رتبة الانسانية » وأيضا فقد طالبنا الله مسحائه وتعلل بالشكر 
عل التعم بالبشك هر صرف العبد جميع ما أنعم الله به عذيم ها خان لأجله , 
والقدرة خلقتك ٠‏ للتأثهر والارادة للشخصيه إن ء فهو المؤثر نقدءته التى خخلقها الله 
ذلك , 6 والخصمر , بإرادته التى أعدها الله لذلك ؛ غير أن ن الفرق بي قااره «قدرة 
البارى أن قدرة ؛' أرى هى المرجع لجميع الكائنات ١‏ وستماة : انتقلالاً مطلماً » 
لا تخاج إلى معين ولا بمنعها عن التأثير مانع من الذات ؛ رءن آثارها أا قد ثميل 
بن العيد وبين إنما- ما يريده . 


وببذا البيان غاير هذا المذهب مذهب الاعتزال وعليه يصح التكليف ,, فى 
لير » ويكن العمل مجميع الآبات امتعلقة بفعل العبد . فالعمومات إلثى تدل 
على أن كل شىء بخلق الله تأخذ بها على معنى أن الله شالق جميع الأشياء , 
بعضها من غير واسطة » وبعضها بواسطة » وهى أفعاله ” '' الانعتياية فإن ال 
علقها بواسطة أنه أجد سيا الذى أعد لتحصيلها » وهو قدرة العد راد , 
والآبات الدالة عل أن للعبد عملاً وكسباً لا تنافى هذا العام لأنها جعلته عابلا 
وكاسباً باعجارات *' 2 قدرته هى التى باشرت العمل . 


تحمه 


الأفعال التى تنسب إلى العبد نوعان : نوع بياشره العبد فيصدر عنه من غر 
توسط فعل آخر ء كالصلاة والضرب . ونوع يصدر مترتباً على فعل آخر 
كحركة المفتاح المترتبة على حركة اليد » ومعرفة الله تعالى المترتبة على النظر . 

أما اللوع الأول فهر الذى قد تقدم ذكر المخلاف فيه بين الجببية والأشاعرة 
والمعتزلة وغيهم . 

وأما افوع الثالى نالمشهور عن الأشاعرة فيه قولهم : أنه لا كسب للعبد 
فيه » وحصوله بمحض قدرة الفاعل امختار » وترتبه على الفعل الذى باشره العبد 
جرياً على عادة الله تعالى من ترتيب المسببات على أسبابها » وله أن يوجد المسبب 
نون السبب » ا أن يوجد السبب بدون المسبب ء والذى اختاره الإنام الغزال 
ا او وإن كان الكل بخلق الله 





)1١(‏ بقصد اللؤلف بفرله رهى أفعاله الاعتيابية ‏ أى أفمال العبد الانحبارية , مهذا هو المنصود لأ 
الكلام فيه . رمذ الأنمال مخلرقة لله تعال براسطة العيد . 
(1) هلا عا مطيمى والصراب باخبار أن ديه . 


ب وبالجملة فسذهب أهل السئة أن الفعل الثانى لم يتوند من الأول . وقالت 
بإيميزلة أن الفعل الثاني ترتب على الفعل الأول بطريق التوليد ‏ وكلاحما بقدرة 
لد . اتوليد أن يوجب فعل لفاعله فعلاً !١“‏ آخر ع كحركة ليد رحركة 
انقتاح فإن حركة اليد أوبدت لفاعلها حركة مني فلها سادرتان عنه, 
3 بالمباشرة والثانية بالتوليد . وقد أطت علما بأدنتوم عإ, أن الفعل المباشر 
حاصل بقدرة العبد عل الانتقلال ؛ ونا ورد عليها . 


أما أدلتيى هل, أن القع المتولذ خاصا. شدي ابد ميا ميقم برد الأسر 
النهى بالأقعال الجولدة كأ ورد بالأقيالي المياعد نقد 5ئنئ رباد أ تعال, ٠‏ وى 
مترئدة من اننصراء قال ما ظ اإعضم أنه لا إله كا اد 24" بأمرنا بإيلا, 
العفو ركر حال فين الح » الابيتا عزن نيام أمعلاد مجر متاك من الطري اه 
رلرلا إن هذه الاقعانل من متطلقاء!. ادبن إساناد:ة نا ويد ادي بي عاللين. عنها . 


ومن الأنلة أستد ان العقذة الدع بإلقم ' " " عزو ان الأثمال امرلنة انه 
يس عل أنبا من أتعال الصاد ١‏ مرا تسيا وف اميد ل ام بقار قل بس عملا 
على سسيل الإسناد الحقيفى : س: أن الادن وهو تهات ابرح مني ...ع الرقية 
2 يهو اذى باتره العين . : 


والجواب عن الأول أن الألر ب «انتبي عنها بإسيم - الطقيقة إل ات ٠‏ 
وى الأفمال نف لبي رك كعم اله عمد ودر أن الدكار ولي مصرلة أللد :. هلر. كله 
عالنظر » لأنه حر الفعل النعدراي ٠»‏ بهذا تبرق فى كل مسر ٠‏ مم سبيه ٠.‏ 
اسم ووب بوب رب ربو وري ور , 

)2 طعم شرج للرؤاقف لايد اأشروز جا مي 31300 ورا للقايد للد له ؟ م 
ل 8 
سوا محمد الآية رقم 1 . 


بحم شرح الواقف للسيا. الذي ياب جا عر 115 وشح المقايمة للسعد + ل 
وما بعلما . 


)2 
ى0 


والجواب عن الثالى أن استحسان العقلام المدح والذم عل الأفمال المتولدة باعتبار 
مباشبة أسبابها . 


والجواب عن الثالث أن نسسيتها إلى العبد مبنى ,على الظاهر بحسب المتمارف بين 
الئاس فى مخاطيائهم » وكلامنا ل الواقع بحسب الحقيقة ؛ والقول الجدير بالقبول لى 
هذا البحث هو ما اختاره الإمام الغزالمى والثواب   '‏ والعقاب والمدح والذم إنما هر 
باعتبار مبلئرة الأسباب بالقدرة التى خلقها الله تعالى فى العيد . 


مبحث عموم إرادته تعالى 


اختلف علماء الكلام فى عموم إرادته تعالى للكائنات ٠‏ فقالت الأشاعرة 
والماتريدية كل كائن مراد لله تعالمى , وما ليس بكائن ليس مرادا له » ومعنى هذا أن 
كل ما تحقق وحصل فى الكون من ير أو شر مراد لله تعالى » بمعنى أنه هو الذى 
عقيسه ارج لوانت ذاه لمكا كلا عل مينة خياضة قلا تزع 
كائن من الكائنات سواء كان خيرا '' 2 أو شرا عن إرادته تعالى » وكل ما لم بقع 
فى الكون فليس مراداً له » سواء كان خيراً أو شرا » واتفق أصحاب هذا اللأى 
على أنه يجوز نسبة الكائنات على طريق الإجمال إلى إرادته تعالى » فيقال كل 
الكالنات أو جمعيا .راد لله تعالى , 


واختلفرا فى : الشرور إلى إرادته على التفصيل : بأن يقال الكفر أو شرب 
الخمر مراد نَُّ ١ 6٠‏ ضال بعضهم ؟ لا يقال نخالق الفردة والخنازير 'كذلك 0 


يقال أراد لمر .:-نصى ٠‏ لأ بعض العلماء يقول : إن الاراده والأمر بمعنى واحد 


4١54ه‎ 


ها هم السامع من قوله أراد الكفر والمعاصى أمر يما » ؛ وقال بعضهم تجوز نسبة 
اماس لل إراه تعالى بشرط وجود قرينة تدفع كل إييام » كأن يقال أراد الكفر 

من للكافر تكسياً له » شرا قبيحاً نا عنداء "ا راد الإمان من الؤمن كسباً له » 
خواً حناً مأموراً به ء بهذا القول اخحيار ألى منصور الماتربدى وبه قال 
الأشعرى . 

وقالت المعتزلة إن الله تعالى لا يريد الشرور والمعاصى سواء وقعت أوْ لا . وإن 
يقمت فهى بإرادة العبد فقط ؛ ويريد الخير والايمان أى يحبد ٠‏ سواء وقع فى الكون 
و لا, فييد الايمان من الكافر وإن لم يقع '' ؛ بلا بريد منه الكفر وإن وقع » 
فلا تلازم عنده ''2 بين الوفرع وإرادة اللارى . رلا بين عدم الوقوع وعدم 
الزادة ٠‏ بخلاف مذهب الأشعرى والماتريدى » فإنه يقضى بأنه يلزم من وقوع 
العىء إرادة الله له , ويلزم من عدم وقوعه عدم إرادة الله له . 

يقالت الحكماء الكاثنات إما خير محض كالملائكة » وإما خيرها أكثر من 
شها كعالم العناصر ‏ وهذا النوع الثالى لا يمكن أن يترنب عليه ثمرته والمصالح 
المطلوبة منه بدون حصول ضرر » فالطر مثلاً لا تحصل به --اة الميوان والنباث 
بدين لحوق ضرر بشخص .ء أو بدون هدم بيت أو تعطيل عر ء راثار لا تؤق 
ثمرتها إلا إذا اذت ما صادمته من أجسام حيوانية : وفرقت أحزاء بعض المركبات 
بالإحراق . ولكن ذلك الشر قليل فى جانب الخير الكثير ؛ رايس من الحكدة 
ترك الخير الكثير لأبلل الشر القليل , لهذا كان الله مريداً اذ ث, الكن بالتبع لا 
بالقصد ؛ والمراد أولا وبالذات هو الور . 


-1]50١اا‏ ا 
أدلة الأشاعرة 


١ (‏ )إجماع الأنة من عهد النبوة على القول.بأن ما شاء الله كان وما لم يهأ | 
يكن ؛ ويقائها على إطلاقها بدون تقبيد بفعل البارى ؛ أو فمل العبد ٠‏ وإذا نبت 
زجماع الملف عل ذلك فلا عي بمخالقة ذلك الإجماع بعد حصوله » وقد ورد 
ذلك اللفظ مرفوعاً إلى النبى مه رتلقته الأمة بالقبول فيكون سنداً للإجماع . 


(؟)قد قت أن جميع 1 ثنات عخنقه وإكمادء بطريق ١‏ ' 2 الاسعيار وس 
عن خلقه للأشيا. إشتيارا إرادته طا . يهذ؛ الدليل ينبت أن ما ميقم فى الحين 
بإرادنه تعلل . ونءك.. ١‏ ينبض على اتفالف. إلا إذا ثم إستناد جميم الأخائنات إل 
بحانه بتعالل , 
:* ؛ أن الله تعالى علم من الكافر عدر الإمان فكان الإيمان منه عمال » 
نكار. علا :ناته : والعالم باستمدالة الشبيء لا ي.هده » وهذا الدليل يغبت أن 
17 1ح يهم فى "كين ايس راد الله تمان 
0 الآيات الل مانية مأ خونه تحال 4 ومن وده أب له يجعل 
07 حبقا :ريه يه وقونه دما لو" مقي تسح إل دن أ 
"5 الس يت أن دك بريه أله يلرواقم عو يلطم 14 7 فكل من الأبتين عر 


ا 00 الكل 


:الخ تمرح المرقات السيد تريب ع .ا ع 109اء وشرح امامل للسعد جد ؟ من 
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أدلة المعتزلة 


إستند للعتزلة فى قولهم إن الله لا يريد الشرور والمعاصى إل أدلة نقلية » وأدلة 
عفلية . 

أما النقلية فآيات كيذ منها قوله تعالى فل وما الله يريد ظلماً للعباد ٠‏ ' ' 
يفوله تعالى ظإ وما الله يريد ظلماً للعالمين # » نقالرا إن الله تعالى نفى عن نفسه 
إرادة ظلم العباد بعضهم لبعض» ومعلوم أن ظلم العباد لبصد زوم ؛ داتع فكون 


بإرادتهم له بإرادة الله حي نفك الابتان إرادة الل ثه, واخال أنه قد رم : 


ويجاب عن ذلك بأن المنفى إرادة صدور الظلم منه للتعاد . وهر التمهمف 
على نعلاف مقتضى اللدكمة ‏ فيكون المنى أن الله تعالى لا يريد التصرف على 
خلاف مقتتضى المدك الحكمة . ويكون الغرض 0 إرشاد النلس إلى أن 
مد 1و0 31 د بام بتع ا ٠‏ فصل خ ن أن كلا من الأبقين 
يس نما هذا المعني الاخيرء فهر محعمل نه الاي 1 الا معد و للا 
يصلحان مدال 

وعنبا 42 سيل 0 ا أمر ؛ 02000 ِ : 0 
المطلوي.. اللا أسر أله تعال لعباده بالمسطاء ريق ل 
متحدان رتعلايه - ولك بان سذا الامددلال :جني 0 لأب عقي 


8 0 
24 0 ُ 


بأن را ىُْ تدسل امسر اعبات اانه م ' لسعو يي اتا 

الآية -؛ لزه أله 3 زذ. غام .4 ليل لقا سم ل أن ولثم | لاس ل لس ام 

مبحيل الإرادة نْ قم عَ 0 0 5 سراي م 928 محم ا ع 
١‏ 1 0 ا 3 34 
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التفظى الال عل الطلب . ومنها قوله تعالي (١‏ ولا برضى لعياده الكفر 4 .١‏ 
ريجه الامتدلال بها أنبا أفادت أن الله لا يرضى الكفر لعباده , والإرادة 5 
الرضا » فضيه يكون نفياً لا , أو يلزمها الرضا فنفيه يكون نفياً لها » ويجاب عن 
ذلك بأن الرضا من الله تعالمى هر إرادة الثواب عل الفعل ٠‏ أو ترك الااختراض , 
ولا يلزم من انتقاء واحد من هذين المعنبين اننفاء إرادة الفعل ٠‏ بمعنى تخصيصه , 
أما إذا أريد من الازادة الأمْر فالتلازم ظاهر » وكون الإزادة بمعنى الأمر لا يقرل به 
الأشعرى , فلا يلزمه» وهنبا قوله تعالى ١‏ والله لا يحب الفساد 2004 وري 
دلالته على المطلوب أنها أفادت عدم حب الله تعاللى للفساد . وبلزم من ذلك عدم 
الإرادة لأعهما متلازمتان . ويجاب عن ذلك يمن التلازم بين الإزادة ولنحية , ألا 
ترى أن الميض يرهد تعاطى الدواء وهو يكره تعاطيه لبشاعة طعمه ومرارته : نقد 
انفكت لإزادة عن الحية , نعم إذا كانت الإرادة هى الأمر فلا مانع من الثلازم 
بين الأمر بشىء وحبته . 


الأدلة العقلية 


١ (‏ ) الكفر غير مأمور به . وكل ما لبس مأموراً به ليس مراداً . فالكفر ليس 
مرادأ » والخدمة الصغرى مسلمة من ! انين » والكبرى دليلها أن الأمر والازادة 
فى أفعال لعباد بمعنى واحد , تنفى -١‏ ما يكون نقياً للآخر . 

ويجاب عن ذلك بأن الأمر ف.::. أمر تكوينى وهو ما يعبر عنه يكن وهر 
تعلق القدرة بالمقدور » وأمر تشريعى . يهو الاخبار عما يقوم به صلاح المكلفين 
فى الدنيا والآخخرة , وهو الذى يترتب ليه الثواب والعقاب فسلاً وتركا» والثلانم 
بين الأمر والإرادة إثبانا ونفيا إنفا هر فى الأمر التكوينى ؛ فكل ما أوجده الله تعالى 





.07/ سرية الزص الآية‎ 21١١ 
, صولة القرة الآية [.؟‎ )16( 


ير بزو وال يكن فيس مراداً ٠‏ أما ال الشريعى فلا علا يه وين الإادة 
يرب تخصيص الممكن ببعض ما يجوز عل 

بميهذ تقول للمعتزلى قولك فى الكبرى كل ما لبس مأمورا به ليس مرا . 
بن كان المرد من الأمر التكرينى فهى مسلمة » رلكنها لا تفيدك فى المدعى ٠وإك‏ 
عن الراد الأمر التشريعى ” ' ؛ معناها للتغاير بين معنى الامر ومعنى الإزادة ' 0 
فان الأمر معناه الطلب النفسى ١‏ أو الكلام اللفظى الدال عل الطلب التفسى ١‏ 
بالزادة ممناها التخصيص . 

(؟) لر كان الكفر مراداً لله لكان الكافر مطيعاً ' "2 بكفره . لكن كرنه 
مليماً بكفره باطل ٠‏ فما أدى إليه وهو كون الكفر مراداً باطل » فثبت أن الكفر 
غير مراد لله » ومثله جميع الشرور والمعاصى » أما بطلان التالمى فلأن الإجماع قائم 
على أن الكافر عاص بكفره ء فلا يكون به مطيعاً » وأما بيان الملازمة فهو أن 
الطاعة تحصيل مراد المطاع » فإذا كان الكفر مراداً كان الكافر يكفره محصلاً لمراد 
لله تعالى » فيكون مطيعاً بكفره . 

وكاب عن ذلك بأن الطاعة ميافقة الأمر » والأمر غير الإزادة ٠‏ فالطاعة 
تحصيل المأمور به » لا تحصيل المراد : والظاهر أن المعتزلى بنى دليله على أن الأمر 
بمعنى الإزادة » فقال الطاعة تحصيل عراد المطاع , بمعنى تحصيل أمره , وقد تقدم 
ل الكلام على معنى الإرادة أن يعض المعتزلة يقول إرادته تعالى لفعله علمه بما فيه 
من المصلحة » وإرادته لفعل العيد أمره به » فإذا كان الأمر والارادة بانسبة لفعل 
العبد بمعنى واحد . وإن إرادته لفعل العبد أمره به ملا يتأق أن بقرل إن الله يريد 


انور ولامى من الاد» اغلاب حي وج أو والذات إل أن لز 
هى الأثر أو غيوء بالأول 7" قال المعتزلى «والثافى "2 قالت الأشاعرة 
والماتريدية » ؟ قالت بالتغائر وعدم التلازع بين الارادة والرضا , واغبة . وهز, 
مماق هذم المسطلحات . 


الأمر . الإزادة . اثرضنا . المحة 


الأمر التتشريعي قسمان ننسى ولفظي » النفسى هر الطلب القام بالنفس , 
وانتفقى هر اكلام إلدال على الطلب التغى . 

دالإزادة صفة تضم الممكن يعض نا روز عل من الووجود والعدم رغوهرا 
نذأ تلازم ينها يبين المراء فد يبجمعان : مثال اجتياعهسا إيمان الى بكر وسار 
المزمنين » هإنه مأمور به ومطبرب مثيم حصبيند » ومراد يله » معنى, أنه خصصه 
بالوجوث في امن ممه موص . ومكان خصودر. » يمحدا . بمشال وجود الإرادة دك 
الادر كفر فرشون ومابر الأثافرين ء فإنه مراد لله وغير مامور يه . 

ومثانى وجود الأو دون الإزادة اكان انار فهو مأمور به وخير مرلد» وقد لا 
03 


8 
9 ا 
ككل ساير الؤسي :ا 


براد ألشورء رلا يومر يه » 
أما انرضا فهو إرادة اد. ب على الفعل , أو ترك الاعتراض على الفعل » لا 
تلائع ينه وبين الإرادة » 3 : الكفر مراد ومع ذلك فالله لا يرضى به . 
وأما انحية فهي إرادة ع .ء الذى لا يترتب عل, فعله تبعة . ولا مؤاخذة ‏ 
فنهى أخص من الإلادة , والإزادة أعم لأنها تنقرد فهما إذا تعلقت بشىء يتبعا نبعة 
رمؤاخطة , با يلزم من نمق, الأعم تمقق الأخص . 





. أ الفيل بأن الإادة عى الثثر قت به الممتزلة‎ )١ 
. أك أن الإإفدط غير الأمر فالت به الأشاعرة والاتريسية‎ 25 


2 
يبنا الييان ظهر أن هذه الأمور الأيعة متغايرة » أنه لا تلائع بينها . 
مذهب الحكماء فى إرادة الشروز وصدررها عن البارى 


ققك الحكماء إن الله تعالى جواد كر ؛ ذهو هيبدا لفيضاك ليود الخررى, 
ذلا يصدر عنه ما كان شراً مضا رلا ما غنب شه على خميه : ولا ما ذساوى فيه 
الخو والشر » إما الذى يصدر عنء ما كان نميا محمضاً كلملاتكة , وما ملب 
خيه عل شر كمالم العناصر , هما 1ب «نها وإنا صدر هذ الترح عنه مم 
اشتاله على الشر لأنه ليس من اللدك.: ترك الخير الكثر لأجل شر قليل . نلا 
رك إنزال المطى الى يه حياة الديوان والنبات » حنقنا لبيش البافى من الانبدام 
ولا يترك خلق النار التى بها يحصل مصالح كثرة محافظة عل, الأحشاب.النى تكون 
يتودأ لها ولو أمكن ترتب المصاءم على مذ القسم من غير +صول شر ما صل 
شر أصيا ٠‏ الإنسان مثلاً مذفى بش اء لا غتى له عن اجماع أفراده وتبادأن 
لخافع ولصالم مع بعضهم ‏ واسته: م ببعضهم . ذا لا يمن أن يتحئق 
بلون حصول شر بلحق بعض الاذ!: . بسبب تسلط القوى الشبرانية أو 
الغضبية على بعض الأشخاص . 

ولكن المقصود من خملق هذا ' . , سمو !ير » فهو المراد أولا وبالذات ؛ والشر 
زان كان مرادا لكن تبعاً لا قص. 


ع لل ل 
نع ناجم شرح 'نوائى لليد ال! . 
0 الطيعة الابقة . 
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بقيت كلمة لها تعلق وإرتباط بهذا المبحث » وهى الكلام على القضاء والقدر , 
وينحصر ف ثلائة مطالب الأول بيان معناهما . الثالى بيان أن الاعتقاد بالقضاء 
والقدر لا بناق الأحذ بأسباب الأشياء ولا موؤاخذة العبد بما كسب . الثالك 
بيان أن الرضا بالفضاء لا ينافى التكليف ولا يستلزم الرضا بالمعاصى . 


معنى القضاء والقدر 


قد وردث مادة الفضاء فى كتاب الله تعالى مستعملة فى عدة معان : 

الأول الحكم قال تعالى ( فلا وربك لا يؤمنون حتى يحكموك فيما شجر 
ينهم ثم لا يجدوا فى أنفسهم حرجا ئما قضيت ويسلموا تسايماً 14'' . 

الثالى الأمر فال تعالى 8 وقضى ربك ألا تعبدوا إلا إياه ''' فى أمر . 

الثالث الإخبار والإعلام قال تعالى 8 وقضينا إلى بنى !..اثيل فى الكتاب 
لفسدن ف الأرض مرتين !"2 أى أخبناهم بذلك وأعلمنامم 

الرابع الإرادة قال تعالى ‏ إذا قضى أمراً فإنما يقول له كن ف «رن » أى إذا 
أراد إيجاد أمر تعلقت قدرقه به . 

الخامس الإيجاد على وجه الإبداع والإحكام والاتقان ايا ننضيه الحكمة 
قال تعالى فز فقضاهن سبع بموات فى يومين 16'' أى خالمهن اسل وجه الإبداع 








(6) سرون لسار الآيذ 56 , 

250 عون الإمراء الآية 58 , 

(5) سورة الإنراه الآية 4, 

للك سورة فصلت حزم الآية لم ٠١‏ . 


والاحكام والاتقان حسما تقتطيه الحكمة فى وفتين » وهذه هى المعانى التى ورد 
إلنضاء متعملا فيبا كتاب الله تعالى حسب اطلاعى , 

وأما القدر فمعانيه التى وردث فى لغة العرب ثلاثة » الأول العلم المحيط 
بمقادير الأشياء وجميع أحواها التى تكون عليبا . الثالى الشىء المقدر المادر عن 
نزعله ا علمه . اثالث الترتيب والحد الذى ينتبى إليه الشىء قال نعلل. ل ودر 
فبا أقراتها 4' أى رب أقراتها وحددها . 

هذه المعالى التى ذكرت للقضاء والقدر هى التى استفيدت من الاستعمالات 
بالتراكيب العريية . 

وإليك يان معناهسها ى اصطلاح علماء اكلام ١‏ 

قالت الأشاعرة قضاء الله تعألى هر إرادته الأزلية المتعلقة فى الأزل ''' بجميع 
الأثياء خييها وشها على ما هى عليه فيما لا يزال » والقدر إيباد الله تعالى 
لجميع الأشياء على قدر مخصوص وتقدير معين فى ذوائها وأحوالها طبقأ للإرادة 
وهنا البيان يقضى بأن التضاء هو الارادة ياعتبار تعلقها التمجيزى القديم 
بالكائئات فيكون قدياً . وأن الفدر من صقات الأفعال فيكون حادثاً » وقالت 
الماتريبدية القضاء هر إيجاد الله تعالى للأشياء مع الاحكام والاتقان ء على الوجه 
الأكمل . والقدر علمه تعالى أزلاً بما مكون عليه للخلوقات فيما لا يزال . وعلى 
- الاصطلاج يكون القضاء حادثاً لأنه راجع إلى صفات الأفعال : ويكرن 
القدر قدي لآنه راجع إلى «ننفة العلم . 

وأما اليكماء فاخماى اقل عنهم والذى ذكره صاحب امراف هر أن 
الفضاء عبارة عن عذمه نال , بما ينبغى أن يكون عليه الوجود 7" ؛ حتى يكون حلى 
(1) سوة فلت جزه الآبة رقم .٠١‏ 
(') لاجم شرح للراقف للسيد الشريف جد لم ص 197 . 
2 طعم شرح المزافف لبد الشريف سج ل ع 178 وراجع شرح المقاصد ال ند جه ؟ 
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أحمن النظام » ويعبرون عنه بالعناية ٠.‏ والقدر هو خروجها إلى الوجود العين ١‏ 
بأمبابها على الوجه الذى تقرر فى القضاء . وهذا البيان يعطى أن القضاء قد 
وأن الغدر حادث . 

وأما المعجزنة فلما.كان مذهيهم أن العبد خخالق لأفعاله الاتختيارية » وأن الله و 
بريد الغرور والمعاصى قالوا : لا قضاء ولا قدر بالنسبة لأفعال العباد الاختياية 
با معنى. ائذى قاله الأشاعرة » ويإثما الثابت أن على تماق بيده الأمعال ووجرد 
فى شر م مرتبته بانمتيار العباد وتدرهم . 

إذ! “لمت هذه اماق التى اصطلح عليبا علماء انكلام فى القضاء والقدر 
باعدم ان العني الدى ذكره الاشعرى للقضاء . وها الارادة باعتبار تعلنيا 
لسبورى فى الأزل + جتان إل بيان يدل على رضعه ند لغة أو عرفا و ينبت . 

إن كنت قد سمحت فى يبان معافى القضاء المتددم ذثرها ؛ أن مر ضمن 
مسانه الإزادة فاعلم أنه مْ يقيد ذلك المعنى بالتعلق التتسجيزى » وأيضا فقد نفل 
لزي '' ف “تجابعه عل المرافف أن الدى يدل عليه كلام العحاح هو أن 
القضاء عبارة عن الفعل مم الاتفان » كذلك قول الحكماء إن القضاء هو الملم 
م تال لبه ئغة ولا استعمال . 

وأما اسدر فتفسيو بإيجاد 2*١‏ © قال الأشعرى أو روج الأشياء إلى الوجود 
قال الحكماء مخالف للغة , 

ى علينا اصطلاح الماتريدى » و-ماصلد تفير القضاء بإيجاد "2 على وجه 
ال كام والإتقان » وتفسير القدر بعلمه نمال . وهو موافق للغة فهو اجدر 
الأفزل بالقبول , وعليه يكون مدار يانا . 


. خطأً مطبعى والصواب الوجرد العينى‎ اذ١‎ )٠( 
٠ الحائية عل شرح للوقف‎ .... ١ وه دكا ف الطبوعة يعر خطأ مطبمى والصواب الفنار. ب‎ 
, “نف أن يقول : لإياد الأشياء ... اخ‎ ١ 

0 إن الكلام تقض ؛ والصراب : القضاء هر يماد الل ثما'. للأشياء على رجه الإحكام . 





الإيمان بالقضاء والقدر لا ينالى الأعل بالأسباب 
ولا مؤاخيدة العبد عا كلب 


فد وردت أحاديث متمددة تتضمس أن من شعب الايان التسديق بالقضاء 
«القدر ا ويناء على المعنى الذى اخترتاة للقضاء والقدر . بكو معى لإيان بيلا 
العنايق بأن ما أوجده الله تعال هن الأشيار» سراء انر ذانا أو سفة . لان 
إيجاده نغابة الاحكام والاتفان عر رجه الأكمل ويانه عدم ل الأنزل ما نكون 
عليه اعلوفات فيما للا يزان - 

رالأمان جدين. الأمرين 0 يخال أسيداى وميد أصار وف دفي أن الامان 
بأن أعله سام لى كاده عالم ما يمم 1 يان الاتعق بياب لزن اله مدأ , 
عام أزلا بالمسسباءك ٠.‏ سبابه' . وارتياط كلل مسيب واي . وزريه عليه . عام بأل 
العد حار فى ينه الأسباب . فيلم أرلاً أن قلاياً وزيز ويميل صأءل بطرعه 
واخثبار . فيد لذ . أي عام أرلً أن نلاناً 0 كل باعيان يشي + بأد نا 
يضع البظر ار ٠‏ ال باسيارة » فييت الزرع . فإذا كان على بترقي الم الله 
غل الأصنابب الثى , الرها العيف باختياره » يدون إكراك ولا “سير . رعلمه بان السب 
باشر العمل عذ'' * يجمله مصطراً . تالامان بالقضاء .إند.ر لا باق الأحذ 
بالأسياب ولا را-نذة «ذيد يا كب .ء لأن الإيمان بهما نم .+ .. ان.صديق بأن الله 
تعال علم الأشياء على مأ هى عليه فيما لا يززل ؛ وفد .١‏ أَزلاً أنى أباشر 
الأغبان باحتيارى , وأن لى عملا أحاسب عليه ١‏ وبأن إتباد: للأشياء على وجه 
الأحكام . وقد جاء القرآن بمطالبتنا بمباشرة الأسباب قال تعال, # وأعدوا لهم ها 
سدم من ف رمن باط اخيل ٠١4‏ ل تال( قبا ماك وكا 
عن رزقه 4 *'؟ يقال تعمالى ا فإذا قضيت الصلاة فاتتشروا فى الأرض وابطوا 


-186- 


من فل الله » رقال تعئل ظإ وهو الذى سخر البحر لتأكلرا منه حرا م 
ورتستطرجوا منه حلية البسونيا 2١4‏ وقد نبانا النبى مق عن أن نكون عقة عر 
الئاس » وكان عليه الصلاة والسلام يتخذ الاعبة للحرب . ويفر الخنادق 

ويستعين بأصحابه » وبتداوى «بأمر بالتداوى » وقد علمت فى مبحث أثمال 
العباد أن قدرة العبد تثثر فى إيجاد فحله بعد ترجه إرادته » فله عمل فيزاخر 
عليه » لأنه كسبه بقدرنه واختياره » وليس هناك جير للعبد ٠‏ غاية الأمر أن اذ 
تعالى علم من العبد أن فصل كذا دصل منه » ولكته دنم حصوله منه ياخبان 
فلم يجعله العلم مضطرا ؛ وإلا كان غير مطابق للواقع . 


الرضا بالقضاء لا ينافى التكليف 
ولا يستلزم الرضا بالمعاصى 


أو ترا 


علمت فيما سبق أن الرضا هو إرادة الثواب على المعل ١‏ أو ترك الاعتراض . 
وعلمت معنى القضاء والمّدر » ومعنى الايمان بهما . و-حيث علمت ذلك فاعل 
أن الرضا بالقضاء لا ينافى التكليف من الله لنا ٠»‏ ومطالبنا يفعل بعض الأشياء : 
ترك بعضها كمطالنا بمعاونة بعضنا ء وبالاتحاد » وس؟ عن التفرق » واقتراف 
اكرات ء ومعنى الرضا بالقضاء لنا ترك الاعتراض على الله تعالى فى تصرفه » 
وإيحادء للأشياء ء رلا تناى بين الأمرين #6 هو واصم . 

كدلك اترضا بالقضاء لا بستلزم الرضا بالممامى » لأن الكفر مثلاً له 
جهنان : جهة إقدار الله تمال للعبد عليه , وجهة حصرله وص دوره من العبد 
بقدرته ٠‏ والرضا المطلوب شرعاً ترك الاعتراض من الجهة الأول أما م. الجهة 
الناجة باللطلوب كراهته ٠‏ وعدم الرضا عن مرنكبه , ولو جرينا على رأى الأشعرى 


. 0١ سر التحل الآية/‎ 1١ 





م4١‏ ل 


القائل إن الخالق للكفر هر الله سبحانه وتعالى فالرضا به باعتبار حلق الله تعالى له 
وي لا فبح من الله تعالى ؛ ومن هذه الجهة لا يكون معصية , لأ كربه معصية 
بعتبار كون فاعله يسنتحق العقاب ٠‏ أما باعبار كرنه مكسرياً للعبد فلا يصح 
فنا بهء بل المطلوب بى مرتكبه . وعدم الرضا عن فعله . رحيعين فالرخا 
التصاء لا بتلزم الرضا بالمعاصى . 


الحسن والقبح 


وحه دكر هذا المطلب فى مبحث أفعاله تعالى أنه فد يطلق الحسن وبراد به 
كين الفعل متعلق المدج والثناء فقط , وبطلق القبح وبراد به كون المعل متعلق 
الدم مفط . وباعبار هذين الاطلاقين يتعلق الحسن والقبح بأفعال الله تعال إثياتاً 
ونفي' 


معنى الحسن والقبح 


يطبن الحسن «الفيح على معان ''' ثلاثة الأزل سقة الكمال أو النفص 
فالحسن كون الشىء صفة كال بمعنى أنها توجب أرذاخ شأن صاحيا ١‏ رالقبع 
كون الثىء صفة نقصان ؛ بمعنى أنها نوجب اخطاط شأن المخصف باء فيقال 
العدل حسن 'أى لمن اتصف به كال وارنفاع شأن ؛ والظلم فبيح أى لمن اتصف 
به نقصان . 


س١4‎ 


الثالى ملائمة الفرض أو مناذرته بمعنى أن ما وافق الغرض كان حسناً » وما لم 
رافق الغرض كان قبيحاً ٠‏ كقتل زيد بالنسبة لأعدائه وأوليائه » فإنه بالاعتبار الل 
حسن أى ملاتم للغرض » ربالاعشار الثانى قبيح » أى غير مواقق لغرضهم . 

هذان اتعنيان اتفق >اماء اكلام على أن العقل يستقل بإدراكهما (, الفمل ‏ 
سواء ورد شرع أزنا , لأنب! “«نايان . 

الفالث امسن كر ن الشىء متعلق الاح عابي «الثراب اسملا » والقدم كرن 
الى متسذق الذم عاك بالمقاب ابلا . هذا ال ممنى مت 0220-5 0 
الأشاعرة : والمعتزلة » واخدفية » ى كون غدلي العد الأعرارف قن ورد شاع 
هل فيه حسن وقيم بوذا المنذى 

قانت الأشاعرة لا حسى للأفعان ولا تبح كرا قب[ وريه الش ع ء بل حسنى! 
بنهأ سن أمر الشارع 5 2 رتبحها يسا عن تبى الشا. عنبا 3 اسن 8 مر 
به الشارع”'2 2 والقبيس ها نهى عنه الشاء ع . :تفرع عل هذا القرل هدم 
ستوب الإثهان قبل البعدة ؛ وعدم سنة الككفر كذلك. . بأنه لا لنكم أصلا :م 
رةه القع 1 

وثالت المسزلة واخطرة' ١‏ :. شل العبد الاختيايى -حسن أو تبح ذا 
العنى, تمل ورود الشرع : ثم انونلف! . .١‏ ذلك ء حل الحسن أو القيح الذى فى 
الفعل يمتلزم حكما لله فى ذلك :ا قالت المعتزلة نعم . 

ولتوضيح مذعمم نقولقالرا إل دمل العيد الاحتيارى يتصف بلحس ل 0-7 
لذاته » أو لصفة ء أو لوجوه' ' :..الاتاء خخلاف بينم . والعقل قد يست 

61 شر المراقف للسيد دريف ٠‏ 8م 18١‏ وشرح المقاصد السعد س ١‏ ص ن 


يي رإجع شرح المواقف للساد انث ين به ل عن 185 ؛ رشرح المقاصد للسعد جد ؟ > 
٠ه‏ وركتاب الانخضاء :. ٠“‏ تاد للغزال صن 47 طبع منود عل صبمبح ٠‏ 


١450 


يإدرلك الحسن رالقبح كإدراك حدن الصدق اناعم ٠‏ وبح الكذب الضار ؛ قد 
ب .يقل بإدراك الحسن أو القبح » كحدن صرم آحر يوم من رمضان , وقبح 
صرم أول غوم من شوال . 

فإذا أدرك العقل الد.سن ف نمل م الأممال أدرك حكم الله فيه بالطلب » 
عل شكر انعم ٠‏ وإذ؛ أديك القبح في فل من , الأفعال أدرك حكم الله فيه بانع 
والغطراء , مثل الكدب . باذ " شرك مسن الفعل ولا قيحه لا يدرك حكم الله 
تعالى ليه » وعنا. ورو: انشع 5 المدكم الصادر ٠‏ 0 الشارع فى ذلك الفعل 
إلدى ورك مدسنه أو تبح »ب اكداً لما أدر. العذل » وبالنسية لما لم يدرك -مسنه و! 
تنه يكون الحكم كاشفاً عن الحسن والقبح الموجنود فى الفعل . 

وما الحنفية فيعيد أن رإهقو! ١اعتزلة‏ فى أن فعل العبد الااحتيارى فيه حسن أو بح 
حالفوهم لى استلرام “نات لانن يا-امسن أو اللتببح كم الله تعالى فى الفعل على 
لرجه الذى ثالته الممتزلة » م “خرف الحنفية فأبر منصور .لاتريدى رأكار مشايخ 
عرفتد قالوا إن أكبر الأُحكام متومف. سلى ورود الشر بخ وثاذى ا.تلزية وف اللي 
والفبع من الأحكام وجوب الإمان بالل تعالى ١‏ وومبوب تعظيمه + رتتزييه عن كل 
نتن ؛ ووسوب تصسادين البى يوه . رقال آنمة بخارى من ااندية . لا يستلزم 
ثبرت وصف الحسن والفبح .+.:.ا لله تعالى أصلاً فى فمل اختيارئ للعبد , فلا يجب 
لمان ولا يحم كفر قبل البءثة ء والأمر موقوف عل ورود الشرع 

يعن هذا البيان يتضيع لنث أن الأشاعرة والممتزلة والحنفية اتفقرا على أن !لآم فى 
كل ثىء هو الله تعالى » وإما النزاع فى أنه هل فى فعل العبد الاننيا؟. ٠ن‏ ويح 
بلا النى الأخير يقتضى أماً نبا . 

الت الأشاعرة لبس ف الفعل قبع بوجب النبى عنه » ولا ححسن يوجب الأمر 
 *‏ ال قبح كونه متعلقاً لنبى اراد من الشارع ؛ وحسنه كوه متعلالأ. لاد 
ان الشارع . » وثالت المعتزلة والماتريدية إن الأمر أو النبى لم يتعلق بالفعل :2 لقيام 
لتضى الى من قبح والقتضى للأبر من حسن ؛ وقارا إن الل يستفل 


١#‏ سس 


بإدراك ما فى القعل من حسن أو قبح وقد لا بستقل . وقالرا إن الفمل الذى 
بدرك العقل فيه الحسن أو القبح لشدة خفائهما لا يدرك حكم الله فيه افإذا وري 
الشرع كشف عن حسنه إذا أمر به , أو عن قبحه إذا نهى عنه » أما ما أدرو 
العقل حمته أو قبحه فقد اخحلف المعتزلة والحنفية فيه من ححيث استلزام إدرلا 
الحسن والقبح إدراك حكم الله تعالمى » فقالت المحتزلة من علم الحسن والقبع فى 
فعل من الأفعال علم -حكم الله تعالى فى ذلك الفعل ؛ وأما الحتفية ققد اختلف 
فيما ينهم فقال أبو منصور ال ماتربدى وأكار مشاعخ سمرقند إن إدريك الحسن 
القبح فى الفعل يسنلزم إدراك حكم الله تعالى فى أصرل الدين لا فى الفروع , 
وقال أئمة بخارى لا تلازع بين ثبوت الحسن والقبح فى الفعل وبوت حكم الل 
تعاللى فى ذلك الفعل . لا فرق بين الأصول والفروع . فلا وجوب ولا حرمة قبل 
البعثة لشىء من الأشياء » وببذا البيان ينحرر محل النزاع هكذا : 

هل فى الفعل حسن أو قبح بالمعنى الثالث قالت الأشاعرة لا وتات 
ا معتزلة والحتفية نعم . وهل تبوث الحسن والقبح يستلزم حكماً لله تعالى فى ذلك 
الفعل المكصف بالحسن رالقيح قالت المعتزلة نعم ٠‏ وقال أكثر المنفية لاء وهر 
الفتار وعله مدار البحث . 


أدلة الأشاعرة على أنه لا حسن ولا قبح فى الفمل 
استئل الأشاعرة على أنه لا حسن للا قبح فى الفعل بعدة أدلة نقتصر فى هذه 
الخلاصة على دليلين » لتصري الكاتيين بأنهما أرجح الأدلة : 
الأول البد مجور فى “ماله لأن أفماله مخلرقة لله تعا 


2 لم 
0 5 تمتع ل قعله 





200 راجع شرح الراقى للسيد الشريف جد م ص 168 اشر 


ح اللقاسة. الاسم ابه 7 من 
٠‏ بلاتتماد ل الاعنقاد للخزال صن 1ه الطبمة اسابقة 


5 بلراري : وكل ما حصيله اضطرارى غلا سيل إلى الحكم بتحسينه أو 
يرييى عقلاً » فإن الصادر عن الشىء لا يقال عليه إنه حسن ٠‏ أو قبيح » إلا لو 
نين صاداً عنه باختياره » ويمكر, أن يقال على هذا الدليل إن الأمر بالثىء أو 
وبي عنه قد علم الله يقوعه فى الخارج » فحيشذ يكون لما نسبة إل الأفعال 
وورقية فهما يدن » من حيث تعقلهما با » والعقل لا يمنع من الرصول إلى 
معرفتهما بطريق من طرق العلم ؛ مثل الحدس » أو البيهان ١‏ رلا يمكن منع 
ذلك : إلا إذا قلنا باستتحالة حصول سا يوصل إلى العلم بها لأى فرد من الناس » 
وم يت هذا . فدل ذلك. على أن فى الفعل حسناً وقبحاً , أيضاً قد علمت لى 
مبحث أفعال العباد أن العبد ممتار لا مضشطر , وهذا الدليل ميناه على أن العبد 
مضطر » تنبطل للأشعرى القول بالاضطرار » فيطل الدليل . 

الدليل الثافى لو كان قبح الكذب ذاتياً لما تخلف القبح”'' عنه ء لأ ما لزم 
الشىء لذانه ١‏ أو بواسلة مسفة لازمة للذات » لا يزول عن الذات » لكن ثيت 
تخلف القيم عن الكناب ؛ فقد يحسن إذا ترتب على اركاب ”'2 تاذ نبى من 
بد ظالم » فيطل الفول بأن قبح الكذب ذاق . 

والجواب بالمنع فإن الكددب باق على قبسه ؛ ولكن يتخلف عنه الجزاء » 
كإجراء كلمة الكفر على الأسان » إن الفيح باق ١‏ غاية الأمر أنه لم يؤاخذ عل 
النطق بكلمة الكقر . 

كذكك الكذب باق على تبحه ؛ من حعيث كينه كذباً » ولكنه حسن من 
جهة كونه إنقاذاً للنبى من يد الظالم » وترجحت جهة الحسن على جهة القبح ٠ ٠‏ 
وفاية ما يلزم هذا أن الكذب كان دنا وتبحاً من جهتون ولا ضرر فى ذلك . 





للق باجم شرح المولقف للسيد اله بيب جا َه عن » وشرح المقاصد للسمد ٠.‏ سس 
٠‏ صا بعدها , بالاقصء ن الاعتقاد نفس المفامات لابقة , 
(0") هكا فى الطبرعة ونيا عسل" .للمى والصواب عل لرتكابه . 


ادلة الحنفية والمعتزلة على أن فى الفعل حستاً وقبحاً 


استدل اللحنفية والمعتزلة بدئلين : الأول قالوا حسسن العدل والإحسان ٠٠‏ 
رقبح الظلم والإماية يعترف بهما عامة الناس ٠‏ حتى الذين لا يفولون برع مع 
اختلاف أغراضهم ٠‏ وعاداتهم » وهذا الاتفاق يدل عنى أن الحسمن والقبح فى 
الفعل » لا للأمر والنوى . وقد يقال سلمنا اتفاق جموم الناس عل حسمن العدل 
بالاحسان يقبح الظلم والإماءة ه لكن لا بالمعنى المتنازع فيه ٠‏ بل بمعنى أن 
الفاعل بمدح أو يم عند الناس . 


الدليل الثالي إذا كان للإتسان غرض خاصص ٠‏ كتممصيل عال واسترئ لى 


تحصيل غرضه الصدة, رالكذب ع فإنه يرجح الصدق ('2 عل الكذذب : بل 8 


يكن عنده علم بالشرائع » فذلك الترجيح ليس إلا لكونه أدرك حسناً فى العدى 
فاختاره . رقبحاً فى الكذب شيتركه . 


ويجاب عن للك بأنه إذا كان اأراد .ن نرضن التساوى بين الصدق رالكذب 
التساوى فى تمصيل غرض الشدفص تقط علا نسنم أنه حوتف يؤر الصدق عل, 
الكذب ٠‏ ولو فرض أنه يؤثره فيكّون الإث'ر لما تغرر فى النفوس من كونه ملائما أخرض, 
الناس » وصلممعة العامة ؛ وإن أريد غرض تساويهما من جميع الوبعوه فإثار الصا 
نوع . 


ا 


استلزام اتصاف الفعل بالحسن والقبح 
ثبوت حكم الله تعالى فى الفعل 


ويدف ف هذه النقعلة بين المعتزلة والحنفية » فالمعتزلة قالوا يلزم من اتصاف 
إيبمل بالحسن والقبح ثبوت -دكم الله تعالى فى ذلك الفمل , بالعثل قد يستقل 
إدرإك الحسن والقبح فيه » وإدرلك حكم الله تعالى » ركذلك استدلوا على 
مدعاهم بدليلين : الأول لو لم ثبت حكم من الأحكا, إلا بالشرع لزع 
عجد 21 الأنبياء عن إثبات النبوة لكر شجبز نسم باطل + ثلا ماع القائم عل أن 
عل نبي أدى ما أمر به وبل وأفحم قومه . 

شرح ذلك الدلول ورده بالتفصيل تقدم مستول فى مبددث *' ' وجوب معرفة 
الله تعالى فارجع إليه إن شعت . الثالى أنا تجزم بأند يقبح عند الله تعالى “من 
العارف بذاته المنزعة عن التقائص دسفاته الكرية أن ينسب إليه ما لا يليق عر 
صسفات الأقص » سواء ورد شرع أفاد ذلك أو لا » وهذا يدل على أن القبع و. 
الفعل يسئزم ثبوت حكم الله تعالى . ويجاب عن ذلك بأن علمنا بقبح نسبة ما 
لا يليق به إليه ناشىم عدما ركز فى النغرس دن الشرائع » التى لم تنقطع منذ بعث 
لله ادم » ولكونه ارتكز فى التفوس أنه توهم من الفعل » وإلا فهو من الشرائع 
المابقة التى أجممت عل تنزهه الله تعالى عن النقائص . 

وآما جهور الشفية قالوا لا يلزم مى 7صاف الفعل بالحسن والقبح ثبوت 
حكم الل تعالى فى فعل من الأفعال . واستذلرا على ذلك بقوله تعالى #8 وما كنا 
ععليين حتى نبعث رسولا » *'' وقوله #عالى ا ولو أنا أهلكتاهم بعذاب من 
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حت المت 


قله لقالرا ربنا لولا أرسلت إلينا رسولاً فسبع آباك من قبل أن نزن 
وغخرى 1 '' وقوله تعالى طإ لئلا يكون للناس على الله حببعة بعد الرسل بم 

ووجه الامتدلال هذه الآيات أما فى مجموعها تفيد انتفاء التعذيب 0 
الرسل ؛ وأنهم لو اعتذروا فى ارتكابهم الذنوب بعدم إرسال رسل ١‏ تبين هم ما 
بلرسهم فعلا رك قل عذرهم , ؛ أنه تعالل لو عذبهم قبل البعثة ثبت الحدجة ل 
على الله » ولا بخفى أن هذا يفيد منهم من العذاب المفيد لعدم الحكم قبل البعئة : 
رلا عبة بالاحتيالات المذكورة فى بعض هذ الآيات فإن الآيات الأحرى تدفعها 


لا يجب عل الله تعالى شىء 


اتفق علماء الكلام على أن الله تعالى لا يفعل القبيح ”2 ولا يترك الواجب 
ولكن اختدرا فى التعليل لهذا الحكم المجمع عليه ء فقالت الأشاعرة القبيح ما نبى 
عنه الشارع ؛ والراجب ما طلبه الشارع طلباً جازماً ٠‏ فالوجوب والقبح من لوائم 
التكلبف » ولا يتصور تعلق التكليف بأفعاله تمالى ١‏ ذلا بصدر عنه قبح لأنه غر 
متصور » ولا يجب عليه شىء . 

وفالت المزلة القبيح يطلق وبراد به !١‏ 'ستوجب فعله ذما لفاعله , ؟! أن 

أ.' سن يطلق وبراد به ما استوجب مدا * :'هء والفعل فيه حسن يقبيح ا 
مسق بيانهى قالله لا يفعل القبيح أى لا يوب.'. :همل الذى يسحبع ذما » والواجب 
يطلن وبرد به ما لا بد منه لأَن المصلحة اقنصتء الله لا يتركه . والخلاف فى هذه 
المسألة فرع الخلاف فى مسألة الحسن والفبير . التى سبق الكلام عليها مستوق مع 
الأدلة من الجانبين » وقد تعرض الكاتبون ه١‏ ..كر أمور لخمسة ء قالت المستزلة فيا 


- ١1هلال‎ 


بي وإجبة على الله تعالى فيحسن إبرادها رشرحها , وبهان مستند المعتزلة فيا » 
ومى اللعلف » والثواب على الطاعة ‏ والعقاب على المعصية . وفعل الأصلح » 
بالعوض على الالام . 


اللطف 


اللطف هو الفعل الذى يقرب العبد إلى الطاعة ويعده عن المعصية ''2 مع 
بقاء اختيله » كخلق العقل ونصب الأدلة » وإرسال الرسل ؛ وما أشبه ذلك . 
قالت المعزلة هو واجب عليه تعالى , لأ خلفه للعبد وتكليفه بأعمال شاقة » 
بدون إيجاد اللطف بهذا المعنى السابق عبث , لا يجوز على الله تعالى , لأنه نقص 
يعر محال عليه . قرجب إيجاد اللطف حتى ينزه عن النقص . ود أجاب 
الأشاعرة عن ذلك بأن اللطف لو كان واجباً لرجب أن يكرن فى كل عصر 
نى » وفى كل بلد معصوم » يأمر بالمعروف وينبى عن المدكر , لأنه يقرب إلى 
الطاعة » وييعد عن المعصية رهذا ليس بواجب إجماعاً بدليل عدم رقرعه » 
ناللطف ليس بواجب . 


الشراب على الدااعة 


الثواب عل الطاعة هو نعم”' مستد:., .مرو بالتعظم والجلال » قالت 
ا 


بك ناجم شرن 'لواقف للسيد الشريف حالم ص ٠*3‏ ...ع المفاصد للعد ج ؟ ص ١١‏ , 
للق هكذال المطبوعة ( نعم متحق ) وأرى أن م ١ ٠‏ . ) زائدة رلا معنى لا ولصراب نفع » 
راجع شرح المواقف للسيد الشريف ج م ص 1ه 
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الممزلة بوجوبه على الله تعالى » لأنه حق للعبد لى مقابلة عمله » فالاخلال , 
قريح ٠‏ فيجب فعله ) لأنه الغرض من التكليف ٠‏ والإخلال بالغرض تبيع , 
بأجيب عن ذلك بأن الطاعات التى كلف العبد بفعلها ما طلبت منه للشكر 
على النعم , التى أنمم الله بها عليه » فكانت فى مقابلة التدمة » فلا يستبحن 
عليها ثواباً ؛ وإن حصل ثواب ففضل عن الله تعالى » وأما التكليف فليس 
لغرض , ولا استحالة فى كون الله تعالمى يفعل لا لغرض ا ميأق يان فى 
مطلب تمليل أفعال الله تعالى بالأغراض . 


العقاب على المعصية 


العتقاب ءلى المعصية هو الواخذة سلى فعلها » قالت المعتزلة إذا ل يتب العبد 
ما اقترفه من الكبائر .فالهتاب عليها واجب » لأن تركه يؤدى إلى التسوية 7'' 
بين المطيع والعامى , يغى قبيسة » 5 إذا سرى ".بد بين عبديه الممايع 
والعاصى ؛ وق ترك العقاب أيضا إخراء للعصاة عز. .:ادى ل عصيائهم : 
حيث إنبم لا يعاقيون » قال تعالى ظ أم حسب الذي استرحوا السيكات أن 
جعلهم كالذين آمنوا وعملوا الصالحات صراء “ادم رثتماصيم ماء فأ 
يحمكمون »*'' ويجاب عن ذلك بأن العقاب حقه و.ى فى استيفائه نفع » ولا 
فى إسقاطه ضر » فله العفو عنه » بل يمسن العفو ؟ فى الشاهد ؛ ودعوى أن 
ترك العقاب يؤدى إلى الإغراء منوع , لأن حصول راب على المعصية أرجح 
من العفو عنها فلا يؤدى تبويز العفو إلى الإغراء . 


الأصلح للهد 


يد يجتهرعن المعتزلة القول بوجوب الأسلح على الله تعالى , وذكر الكاتبون 
نا أزيرلمترلة 'خنلفوا ى هذا الموضرع من حيث شموله للدين والدنيا , فقال 
مميزلة بفلاد يجب عل الله تعالى فمل الأصلح فى الدين والدنيا , وقال معتزلة 
البصرة يب عل الله تعالى فعل الأصلح فى الدين نقط , واختلف الكاتبرن فى 
يان مرادهم ء فالادى يؤخذ من الدوانى على العقائد العضدية أن مراد الفرين 
لل الأصلح فى المنكمة والتدير بالنظر إلى العبد . 

وناقشه عبد الحكنم بكلام نقله عن الخيالى ظاهره أن ا'.اد الحكمة والتديى 
بالسبة لعلم الل تعالل . 

أما اللفريق الثالى القائل. جيب فعل الأصلح فى الدب فقط . نفسر لقيال 
الأملم بالأنفع » وقال إن الجياى اعتبر الأنفع بالنسبة لعلم الف تعانى » فأوجب. 
ما شلم الله تعالى تقعد . ويعضهم لى يخبر ذلك . 

فأنت. ترى كيف اخمتلف الكاتيرن فى بيان مراد المعتزلة بالأصلح الواءبعب 
عليه ؛ ويه:.... عب, الظن أن مدشاً هذا الاختلاف عدم الوقوف على يان صححيخ, 
مقطوخ به ؛ يدرح مذهب المعتزلة وتعدده . فكثر اأخلام وتشعيت أطراهه » 
لذلك يمسن غش العلرفى. عن الأدلة المذكورق 2١‏ من الجانيين . بالاكتفاء 
بالكلمة انتى “كتبيا الأستائ المرحوم الشيضر حمد عنده ى حاميت عل الدناله. 
العضدية » فإنى أظنيا القول الفصل فى هذا الموضوع . 7', رمه الله مد قطع 
ايعان بأن الراجب "2 لا يجوز أن يكون عابئا فى أف:.. » بل لا بد أن تكرن. 





10 ارج إل كناب شرح المقالاد النسفية لمعرقة الأدلة التر. .فوا “تل من المعتزلة والأشاعرة ى 
جله السألة . 5 
(؟) يقصد املف بالراتب , الله تعال 


5 الحكمة التامة » وإنه ليس شىء ثما ييرز فى عالم الوجود بقاصر ع. 
المصالح لرلاه ''2 لم تكن فى الرجود ء بل رما كان بختل به به نظام كل عجوي 
بعلمه المحقق . فإذا التفتنا إل تعداد تفصيل هذه الحكم وا لمم در 
الحكمة بوجه . وقد لا ندركها . فعدم إدراكنا لما لا يوجب عدمها , ؛ لما قد قام 
من البيهان . فقول المعتزل يب على الله الأصلح إن كان بريد به ما ذكرنا 
إلا خلات الأشخا] بع حشرم ارد لحر 
عليه تعالى ؛ وإن كان يريد أنه يبب عليه أن براعى المصالح على حسب ما نحن 
نقهمه وند ركه ٠‏ فذلك ضرب من الجهالة » كأنه يريد أن بضرب لله قانوناً لا 
يجوز لله تجاوزه على حسب عقله السخيف ١‏ ه وأظن أنه يبعد أن يكرن مراد 
المعتزلى بوجوب الصلح المعنى الثافى . 


العوض عن الآلام 


العرض عن الآلام هو نفع نال عن التعظيم يستحق فى مقابلة الأم وما يجرى 
بجراه كتفريت المنادم : 


فالت المعتزلة ١نم‏ أنذى يلحق العبد إن كان جزاء له 7'؟ على سيئة ارتكبا 
كأم الحد لأجل شرب الخمر والزنا لا يجب على الله تعالى عوضه ؛ وإن لم يكن 
جزاء فإن كان من الله وجب العوض على الله » وإن كان من المكلف فإن كان 
له حسنات أخذ م حسناته وأعطى الجنى عليه منها عوضا لايلامه له » وإن م 
يكن له حمنات وجب على الله إما صرف الألم عن إيلامه : أو تعويض الجنى 





ع بفسد الهم عممد عبده أن كل شىء وقع وحدث فى هذا الرجود إنا وجد المصلحة 
و<مة بعلمها اهارق جل ثأنه . 


ر6ع) راحم شا الراقف للسيد الشريف ع ل ص م١‏ . 
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يليه با يوازئ إيلامه . فوجوب العرض فى حالتين : الأولى فيما إذا كان الإيلام 
بن الله تعلل لا فى مغابلة سيثة ‏ والثانية فيما إذا كان الإيلام من مكلف وليس 
1 لت ء وم يصيفه الله تعالى عن هذا التعمدى . 


اسعدل المستزلة على وجوب الحوض بأن تركه ظلم ؛ رالظلم فبيح على الله 
تعالى فيكون فعل العوض واجبا . 


وباب عن ذلك بأن كونه ظلماً منرع , لأ للظلم معيين : أحدهها 
التصرف فى ملك الغير ‏ ولا شك فى انتفائه 


والثافى وضع الشبىء فى غير ممله , الله تعالل حكم لا يكون ٠ن‏ رصع الشىء 
فى غير محله . 


تكليف ما لا يطاق 


إعلم أن ما لا ساق ثلاثة أنواع : 

الأول ما لا يطاق إلا يقدر عليه المكلف لنفس مفهرمه الجمع بين 
الضدين » وتلب ١تائق‏ )2 وإعدام القديم 3 

الثاني ما لا يطاى بلا تتملق به القدرة الحادئة لتعلق علم الله بر بعدم 
وطوعه . 


167 سد 


كحمل ١‏ الجيل والطوان إلى السماء » فإنه مكن فهو من جتس ما تتعلن, 
القدرة الحادئة » لكن ليس من توعه . 

أما القسم الأول فالاجماع علل أن التكليف به لم يقع . والمشهور فى اللاي 
لا يجوز عقلاً أيضاً بالإجماع . وأما القسم الخافى فالإجماع قاتم على أن الدكلين 
به جائز وياقع » وعلم الله بعدم الرقوع لا يؤثر فى جعله غير مقدور عليه . لأى 
ليس صفة تاثير فلا يمنع التكليف به . وأما القسم الثالث فوقوع الدكلين ب[ 
يحصل » ودليله الاستقراء ع فإنا تتبعنا التكاليف فلم نهد من بينها فرداً من أزير 
القسم الثالث . كذلك ذوله تعالى ط لا يكلف الله نقساً إلا ومسعها ب إن 
يدل عل أن التكليف الذى بقع يحصل إما يكون بمأ وصع العيد ميا , 
واختلفوز فى جرازه عقلاً . فقالت الأشاعرة #وزعفلاً .رقالت المعتزلة بااكريءية ١‏ 
يجوز عقلاً . 

والخلاف فى الجمواز عقلاً فرع الئلاف فى مسألة الحسن والقبح » فالأشاعرة 
قالوا لا قبيح من الله تعالى » فالعقل يبوّز صدور التكليف عن الله بهذا انوع 
وإن لم يقع , والمعتزلة والماتريدية قالوا إن التكليف بهذا التوع قبيح , يذم نال . 
الله يفمل القيمم. فلا بموز صلورة من الله تعالى . 

وقالل الكمال ابن الماع فى التحرير إن الخلاف فى تبريز التكليف ما لآ 
ياف » وى جوز تذيب ال!”م لفظىء لأ الأشعرى نظر إلى هن إأه ' 
رقطع النظ عما أثيه الدثيز. 'احفلى من أنه بعصف بالعدل الكامل . 092 : 
الللمة ل لافحرل لكك 00 30! الى اله م عتصف مسقات الكمال ٠‏ ” 
مر مقاب لتقي ١.١‏ الي لوقل وإلمقة . ولا شلك أل + 
الاندري لا بمنع تجو ان لاما يشاعاع لأنه منفرد ناصرق 3 أنك 


ترطك ل. لصا 5“ كال با لا يعاق وأن يعلاب. الطائم 


2 وشراس المققت.‎ 7٠٠١ الاجم حذء شار ذم الاب اللميد قرو عد ب دن‎ 4١( 
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- 164 ل 


واسى . والمعتزلة والماتريدى لو نظرا إلى ما نظر إليه الأشعرى لوافقاه ول 
بزيزناء » أما ما -أحظه المعحزلة والماتريدى فإنه يمنم تكلين ما لا يطاق . وتعذيب 
الطائم » لك العدل والإحسان والحكمة بنع عن ذلك والله تعالى أعلم . 


هل أفعال الله تعالى تعلل بالأغراض 


يال. الأشاعرة أفعال الله تال ل عبوز تعلياها بالأمواض ء وفالت الممتراة 
جب تعلياما بالأغراض 20١‏ . 

امستدل الألشاعرة يدتيلين : الأول ثو فعل البارى لغرض لكأن ننقصا ب.:: 
ستكمفاً بذلك الغرض » الذى حصل بسبب الفعل : تكن الثالى باطل ء 
فبطل ما أدى إليه وهو كون غدل بارى تفرض » وإذا بطل هذا لبت نقيضه » 
يهو أن فمله لا يكون الغرض مر الطلوب . وطلان التالى باض: : زأما 
الملايعة قدليله: ]2 الغرض هر نا ...د منى القاعل يكمال ١‏ فلو كان التعر 
لغرض صل اباي لال ب "- لامراء فهكرن لاله من فر 
يصفاتة ع يهو تقض جين ان الال : إلا يقال غرم لسرن .. 
المد قلا يارم شور ل قر شيل نأقة اللا باز بالو اه لاا شم 


3 تايام! ان 


العبد لا تكون, فرطا كلا ان كاز سعط أل أنسية 
للها ل ا ل 20 


“ديق لوي تأغرض 6 3 0 ٠‏ 0 فد 0 ى 
عالله دادر عل 50 اتلاع 0 رصمل 7 3 8 لوم 


1 26 شت ب 5 1 0 
تال محال جمع أشيي زكر رمن رلزد هي أدسن عار كي 





ص يوا | ممم 


٠. باجم شرح البلاز. ثاسية الشريت..‎ )١( 
. ونا يعدم‎ © 


ا 1686 سه 


وقالت المعتزلة أفعال الله تعالى ,أحكامد معللة برعاية مصالح العباد» في 
لغرض ء لأن الفعل الذى لا غرض فيه عبث , والله حكم , ١‏ والعبث. على الم 
محال , 

هذا ما ذكره معظم الكاتبين هنا فى مسسند الفريقين فاستمع ما بأ . 

علم أن المعتزلة والأشاعرة والماتريدية اتففوا على أن الله تعالى فال بالاخيار , 
ولا يتحقق كونه ختاراً إلا إذا كان يرجح بإرادئه أ.حد الطرفين على الآخر . رهدا 
الترجيح لا يكون إلا بمقتضى نخارج عن الذات رسماتها . وهذا المقتضى هر 
الباعث للفاعل على الفعل من المصالح المترتية عبليه فلا يتحقق الاختيار 5 
كان هناك باعث » بسبيه ترجح الإزادة أحا. اتطرفين على الآحر » حتى يقال 
إنه اختار هذا دون ذاك ؛ فإذا قصد غير ما رجحه كان عابئاً ومفيا, لأن 
العبث أو السفه هو العدول عى فمل جدير بأن يحصل ٠‏ وله غاية سامية » إل 
فعل ليس جديا بالحصول , وليس له غاية مامية » واعلم أيضاً أن الغرض 
يطلق لغة على الغاية العائدة إل نفس الفاعل بكمال 5 يطلق اصطلاحا على 
الباعث على الفعل وهو بالإطلاق الثانى أعم من الأول , لأن الباعث على الفعل 
قد يعرد منه كال عل الفاعل , وقد لا يمرد مته كال على الفاعل » بل يكون 
متمسحضاً لكمال الغير فقط ء فرداً كان ذلك الخير أو جماعة . 

إذا علمت كل هذا فاعلم أن الله تعالى يفعل الفعل لغاية » وبذلك يغاي 
اختياره ٠‏ يلك الغاية تكون أسمى الغايات رأرقاها » وبذلك يتفى عنه الب" 
والسفه ‏ وتلك الغاية تكرن معلومة بمتصودة ؛ وبذلك بتسقق علمه جوم 
الأشياء وكونه حكيماً . ثم الواجب أن لا تمود تلك الغاية على ذات البارف 
بالكمال » بل تعود إلى الغير لتكميله » فإن كان المراد من قول الأشعرى أفعال 
اله تعالى لا جوز تليلها بالغرض ؛ الخرض بالمعنى اللغرى فهو صحيح ل + 
عليه ؛ وإن كان المراد منه الباعث الذى يعقق معتى الاتعتيار » وغوه باأكنا 
عل غير البارى فهو غير مسلم . لا يصح أن يقول به » كذلك قوا, ا!<زل ' 


إن يكون فمل الله لغرض إن كان الراد منه الفرض اللغرى فهر باطل , 
بي يذه لأ الله لا يستفيد كاله من غير ذانه وصفاته . .إن كان المراد 
واف إلذى بعود على غير البارى بالا :ل فهو واجب القبول 

وفال المرقدى فى الصحائف الإل: الحق فى هذه المآلة أن الله تعالى 
ند , كم ء عالم, للا بد من الفعل أو الترك فيختار أول الطرفين 
وحسنهما ء وتلك الأولوية لا تكون بالنسبة إلى الله تعالى ٠‏ بل فى نفس الأمرء 
و بالدسبة إلى العباد , والفعل على نهذا الوجه لا يناق الكمال ء بل ذلك عين 
كمال ؛ وخلافه عين النقص ؛ كيف لا ؟! ولا خلاف ف أن بعئة الأنبياء 
ل الملاة واللام لاهتداء الخلق والحجة عليهم ٠.‏ وإظهار المعجزة 
لتصديقهم » فمنكر التعليل منكر للنبوة ١ه‏ . 


مباحث النبوة والرسالة 


الكلام فى هذا المبحث يتناول معني التبوة والرسالة 20 ومعنى النبى لنمى بالرسول 
وكون النبوة مكتسبة. أو حاصلة بفضل الأ ودون الرمالة جائزة » أو واجية, 


أو ممتنعة , 


معنى البرة و المرسا 


اخدلف أهل السنّة والفلاسفة فى معنى النبوة باثبى, ١‏ فقال أهل السنة النبيز 
إاعتفاص الممد بسماع وسي عن الله تدالى 0 اراي اليف ٠‏ ضرا أمر 


أما الرسالة فهى اختصيامى العبد بسماع و.دى هن الك ثتأنى يحكم شري 
تكثيلى أمر يتبايذه » والرسول إندمان يععه الله تمالى إل, الحلق, ت#بليخ ع الأدكم 
ألشرعية + يعل, سنا الييان يكون النرى أعم م. ا » بجدة العيوم هى أن 
إننبى يتراعة مد اختصاسي العرد يسما الوسى م الم نيت ؛ سوام امو 
0 ذا يزداء وتيل إن انببي أهم من الرسول 6 لكن - :رمة العموم فراءا 

ا ,, لا يشعرط أن يكين عده كتاب ء أو قريع جني 3 

3 “لشرط ؛؛ : يكيم محه كتاب أو اش يعد جديفة . 

من [نهها معساويات , سكل نوى رسول وش رسول ني » ولا فرق ينه 
إلا من حيث الوصض, ااندإنى ؛ فصن حيث قال الله له إنا أرسلالك قيل نه 
حول ومن معيث كونه أنبأ الحلق بالأحكام غيل له نى »* رحيعذ نكون الدية 
واارسالة شيهاً واحداً . 


١64غ‎ 


ب كور الذميمة » والتخلق بالأعلاق الحميدة ٠‏ وعل هذا عرفا النبى بأنه من 
يمع فيه خواص ثلاث » متاز بها عن غعو . 

بباولى أن يكون له اطلاع عل المغييات الكائنة ة ؛ والماضية والأتية » وليس هذا 
يمد , لل النفس مجردة عن المادة , فلها شدة اتصال بالنفوس الفلكية التى 
تتقعت فا الصور التى تحدث. فى عالم الناصر (' انبذاب إليها بواسطة أن 
كنا 2"١‏ مجرد عن المادة » فتشاهد ما فوها من صور المنوادث » بواسطة إزتامها 
فيا » كمرآة يحاذى بها مرأة أخرى فيها نقوش ١‏ فييمكس عنبا إلى الأول ما 
بقابلها ؛ محيث كان هذا ممكنا فاللائق أن لا يكرن إلا لنفس صفت بواسطة 
الرياظة واتصفت بالنفوس المطهرة يعى تقس النبى . 

الخاصة الفانية أن تظهر منه أفعال حارقة للعادة ؛ مثل منع الماء وجرهانه » 
يذلك بواسطة صفاء نفسه فيسلطه الله تعالى عل مادة الكائنات . ضتصرف 
الفس فييا 5 تتصرف فى أجزاء بدنه . 

الخاصة الثالفة أن يرى الملائكة مصورة بصورة محسوصة , وهسمع”"' 
كلامهم رحياً من الله إليه . 

هذا هو المنقول عن الفلاسفة فى الكتب التى بين أيدينا , ريقال لمم فى 
الحاصة الأولى إن كان المراد بها الاطلاع على جمميع المغييات فانم لا تقولون باشتراط 
ذلك ف النبى » وإن كان المراد الاطلاع على بعض المغييات فهنا لا يختص به 
الننى ٠‏ لأنكم جوزموه للمترهضين والنائمين » كذلك قولكم إن تقس الننى 
تصصل بالنفوس الفلكية كلام خطانى ؛ لم يؤيد بدليل قطعى , فلا يعول عليه . 





)١(‏ شكلاق المطبرعة . هدو أنه شطأً مطيمى والصراب التي تحدث فى عام المناصر دا 


عئن المياقف سن 797 , 
)1١(‏ يقصد أن كلا من النفيس الفلكية ‏ والتفرس الانانية مجردة عن للادة . 


(؟) روجع شرح لاقف السيد الشريف جاه من 518 . 


أما الخاصة القانية فهى مبنية عل أن للنفوس تنو فى الأجسام , وقد بطل من 
بالدليل القكم على أن امثير فى الأجسام هو الله تعالى . وأما الخاصة الاليز 
فيطلها أنكم لا تقولون بملائكة تُرَى ٠‏ بل الملائكة عندم إما نفوس بجردة فى 
نوها » متطقة بأجرام الأفلاك » وتسمى ملائكة سماوية أو عقول مجردة , 
وسمى باللا الأعل وعلى كل فلا كلام لمم يسمع لأنه من خواص الأجسام . 


رتب على الخلاف فى معنى النبوة الفلاف فى أنها مكتسبة أو موهوبة من 
الله تعالى ينص بها من يشاء من عباده » فلما عرفها الأشاعرة رمن سلك 
طريقتهم بأنها أختصاص العبد بسماع الوحى من الله تعالى » وهذا الاخختصاص 
يكون من قبل البارى قالوا إنها بممحض فضل الله تعالى » وا عرفها الفلامتة 
بأنها صفاء رتيل للنفس إلى آخر التعريف السايق » قالوا إنها مككتسية » لازم 
هذا الرأى مفاسد كثيقٍ , منها تجويز لين فى وقت واسحد ء ومنها تبويز نبى بعد 
محمد ؛ يهلا يترتب عليه تكذيب القرآن والسئّة قال تعاللى ظ ما كان حمد اا 
أحد من رجالكم ولكن سول اله وعاتم البيين ركان الله بكل فيه 
عليما 4 ('' وفال موه ( لا نبى بعدى ) <'2 . 


الوسالة جائزة أو واجية أو متعة 


قال أمل السدنة إخخصاص فرد من التوع الإنسانى جبليغ شرع الله نعال 
لعباده نطف من الله » ورحمة للعالمين ع ذا يتررب على ذلك من المصالم النى 
تحصى . : للعلف من أفعال الله تعالى الجائزة » خالرسالة فى ذاا ممكنة . 





1م سورة الأحراب الآيد / 0غ . 


8 صحيخ ملم جاه ص ه طبع ملل دق . ١‏ 


1١66 -‏ سه 


وقالت المعتزلة الرسالة واجبة على الله تعال , لأنها لطف ء رأمر يقرب 
بزيد ('2 من الطاعة » وييعده عن العصية , اللا واجب على الله تعالى , 
لأنه أصلح للعياد . 

وفالت الحكماء النفلام الأكمل الذى تفتضيه العناية الأزلية لايم بدون وجوذ 
النبى المبين لقوانين العدل فالرسالة لازمة . وقد علمت أن الخلاف بيننا وبين 
المعتزلة مبنى على اأخلاف فى مسالة الحسن والقبح ٠‏ و|».تلز'م إتصاف الفعل بهما 
نيرت حكم الله تعالى » وأما الخلاف مع الحكماء فهو مبنى عل الخلاف فى أن 
الله فاعل بالاختيار ء أو بالإيجاب وسبق للك بيان الحق, فى كل هذا . 


المذكرون للنبرة 


أما المنكرون للنبوة فطوائف : الطائفة الأولى لم تصرح بإنكار البوة ولكنهم 
أنكرط نزول الملك ؛ والوحى » والحشر والحساب . وامبنة والنار » ولا شلك أن 
إنكار ما ذكر تكذيب للنيى فى إخباره به ٠‏ فهو مد إلى إنكار' انبرة؛ الطائفة 
الثانية قالت إن ما جاء به النبى إن كان حسناً عند العقل :"2غ فلا سناجة إل 
النبى » وإن كان قبيحاً فلا تقبله العقلاء » سواء جاء به النبى أو لا » وبقال هذه 
الفرقة إن من الأشياء ما لا يدرك العقل فيه حسناً ولا قبحاً » فيحناج إل النبى 
بدين للناس ما خفى عليهم , حتى لا يحتلقوا . الطائفة الشالئة قالت إن الشرائع 
مشتملة على أشياء لا ذائدة فيبا للعبد » كالصلاة والصوم والح ' ولا منفعة فيها 
للمعبرد . وهذا'عبث لا يليق بالمدكم . وؤهاب عن ذلك بأن نفى الفائدة للعيد 
“نثة من الناظر عن المصالح الحرتبة عليها » دنيوهة أو أخررية ‏ وقد بين هذا ل 
الال لمم 

. ١1ه اله باس‎ 4 ١ 
ا ل لي‎ 

السايقة 


أسرار التشربع . الطائفة الرابعة قالت إن صحة الثبرة موقوفة على على المعجزة , 
والمعجزة لا يصح الاعتاد عليها ؛ الجواز أن تكون سحراً ٠‏ فإن الكل خارق 
للعادة » ويجاب عن ذلك بأنه سيأق فى بحث المعجزة ما به يعرف الفرق بين 
المعجزة والسحر » وقد ذكرت هنا شبه لطوائف من متكرى النبوة » والظاهر أن 
هذه ليست طرائف وإاما عى أفكار لأراد شذت فلا عبق بها , 


حاجة البثمر إلى الرسالة 


للنفس الانسانية حالتان : 

الخالة الأولى شأنها حين حبلوها فى الميكل الجسماق . 

الحالة الثانية شأنها بعد مغارقتها لذلك الميكل التى نسميها متا . وكلنا 
الحالتين إذا نظرت إليه *'2 ظهر لك جلياً حاجةئلك النفس إلى الرسل » وإليك 
اليان : 


الحالة الأولى 


خلق الله تعالى الانسان ومن طبيعته أن أفراده لا تحصل ما يلزمها لبقائها واتمنع 
مزليا الحهاة » وجلب الرغائب ودقع المكاره , إلا بالاججتهاع والتعاون فيعمل الواحد 
للمجمرع ويعمل المجموع للواحد . 

كذلك جعل عند كل واحد شعوراً حاجته إلى سائر أفراد الجماعة ؛ ويكفيك 
دبذ ع أن الإنسان لا يعيش إلا فى جماعة , ما وهبه الله من آلة النملق » فإنجا 





(1) هكذا ل للطبوعة يهو عط مطمى والصراب إذا نظرت إلجما . 


-1115 ا 


لنت لتصوير المعاى فى الألفاظ , وليف العبارات . لاشتداد الحاججة إلى 
ويزلعم . فالحاجة إلى التفاهم أكبر دليل على أن كل واحد من أفراد ذلك التوع 
فى حاحة إلى الآخر ء وحاجة الأفراد إلى بعضهم تزهد وتكثر كلما كارت مطالب 
أيه إلى النوع الإنسافق بامره , 

ونا كانت مصالح الانسان لا تحصل إلا بمعاونة يعض أفراده عض . 

ولا كان تفاوت أفراده فى هراتب الادراك رالحمة » والعزم » الذى التضته 
طيحه » يؤدى إلى أن بعض الأفراد قد يحيد عن الصواب ٠.‏ خول له نفسه 
الحصول على ما بيد الغير » بضروب من الحيل ١‏ ولا يقنع بالمعارضة » بل قد 
ينفنن ف أنواع الاحتيال » فلا ييالى فى سبيل حصوله على مرغوبه ؛ بسفك دم » 
أو اماق أى نوع من أنواع الأذى . دعت الحالة إلى نظام يحفظ أفرلد الانسان 
من ظلم بعضهم لبعض . وحب الاستعثار لا يمكن أن تكون النحبة بين أفواد 
النوع التى ولدتها الماجة الشديدة طريقاً الحفظ النظام ‏ لأن محبة أفراد الإنسان 
لبعضهم إنا هى للرغبة فى الانتفاع » وتحصيل ما تبه النفس وتميل إليه » وقد 
علمنا أن مراتيهم فى الإدراك » والهمة . والعزم متغارتة ٠‏ فتعين أن يكون الكفيل 
بالنظام لذالك النوع أمراً آخر يقوم مقام النحبة . 

وأجمع العقلاء من جميع الأم على أن الذى يفوم مام للحي فى حفظ النظام هو 
العدل . 

| العدل وهو التوسط بين الافراط والتفريط . هر الكفيل بالنظام وحفظ حقوق 
الاقراد وللبماعات . ورق الأفراد والأثم . 

لو وكل وضع قواعد العدل إلى النابغين ءن أفراد الأم , يقد اختلفت مشايهم 
ات إاكتم ٠‏ وات رفم »وم يا شا بصاغ الا وعاجامم 
لتى تتجدد يتجدد الأيام والليلل » لا أتى بالغائدة المطلوية » فإنه لم يعرف فى 


--117 ل 


تاريخ الإنسان أنه يمخضع لرأى العاقل مجرد أنه صواب ٠‏ ولو أقام عل ذلك من 
الأدلة ما هو أجلى من الضروريات » بل ريما دفعت الشهوة القالم بنفيذ تئر 
القواعد والقوانين إلى مخالفتها » والحط من حرمتها » فوجب حينفذ لحفظ النظام فى 
النوع الإنسالى أن يكون الواضع لتلك القوانين قوة أسمى من قوة الإنسان , يشير 
من نفسه بسلطانها عليه , وقهرها له ؛ تصل تلك القوانين إليه على أبدى أنزلر 
من البشر ؛ معصومين من الخطأ » خصو بمزايا تجعلهم أهلاً لأن يستعيديا من 
تلك القرة ويفيدوا أفراد أنواعهم ٠‏ مؤهدين بمعجزات باهرة تدل على صلتهم 
وتخضع العقول لهم . 

هؤلا, هم الرسل المرشدون الأنم إلى ما فيه صلاحهم فى الحياتين , لذلك 


كانت بعئة الأنبياء من أهم حاجات الإنسان » وهى منه بمنزلة الروح من 
الجسد . 


الحالة الثانية 


بكتاز الإنسان عن باقى راع الحيوانات بأنه مفكر » فالتفكير أمر ذا ل لا 
ينفك عنه » ومن هنا “نت النفس الإنسانية مستعدة لقبول معلومات لا 
تناهى » من طرق متعددة , باحثة عن أنواع الكمالات » وعما يرفع ثانا ؛ 
وَتقى به أنواع المضار » فتارة تصل إلى معلومها بطريق الحس ء وأخرى بطرق. 
النظر وأخرى بطريق الإلهام . 

وفد وصلت بطري الاام إلى أن لما حياة أخرى : بعد الحياة الانيا » تتم 
فيها أو نمشقى » وإن هذء الحياة نتيجة لازمة لأعمالها فى الحياة الدنيا » لا فرق بين 
أن تكون تلك الأعمال قلبية كالاعتقادات والمقاصد : أو بدنية كأنرزع العبادات 
والمعاملات ٠‏ هذا البقاء لنفس الإنسانية على طربق الاجمال لم عخالف فيه باحة 
من أرباب النظر ؛ وما أن النفس الإنسانية مفطورة على حب الامتطلام وان 


الحجب ع التى حول بينها وبين المعلومات والكمالات واللذائذ ؛ فهى 

نعرف هذا البقاء الأعروى على التفصيل , ؛ وكيف يكون حاها إذا وصلت / 
ينض تبتدى إليه » وهو غائب عنها ار رت لاسي ا 7 
يانرى فيه من المعالم ما تبتدى به إلى معرفة ذلك الغائب عنها على رجه تفصيل 
كذلك ئيس فى طرق التفكير ما تصل يه به إلى معرفة ما أعد لها فى تلك نوا 
لباقية » فليى عندها من قوة التفكير ما يوصلها إلى ذلك ٠‏ فإذا كان سمال 
الانان بالنسبة إل .تلك الحباة الدائمة ما علمت » وإن فكره لم يصل به به إل 
بقين » وليس فى الشاهد ما يمين على الوصول إلى ما تشتاق النفس الرقوف 
عليه ؛ فليس من الحكمة أن يترك ذلك النوع ع الإنسانى متخبطاً فى ذلك الطريق 
يخبط خبط عشواء . 


عاذ إل 


هذا اضت حكمة الحكي الخجير » رحمة بذالك النوح » وتسهيلا عليه , أن 
يجعل من مراتب الأنفس البشرية مرنبة يعد لها بعض من يصطفيه من عباده ‏ 
فيميزهم عن باق أفراد النو ع البشرى ٠‏ بمزايا وثالات » يليقون معها لطقى المنرم 
والمعارف من واهب الوجود ‏ بواسطة ملك » أو بغور واسطة ء كا يليقون للأمادة 

على مكنون سره . والاظلاع على ذاك المغيب ٠‏ الذى لم يصل إليه أفراد التورخ 
الإنسافى » ويملسهم يما سككون. بن شأ الئاس فيه . ثم يؤمرون بإخيا. دان 
النوع بما يلزمه فى حق خالة» . نا له مدخيل فق هادع تهم الأخروية ٠١‏ والشرئع 
لتى تحادد هم سورهم فى تقمم :نوسيم » ثم يؤيدهم بما لا بدخل نما قوى, 
البشرء وبذلك تقىم به لايجا ل الماع بسدف الإسالة» يكير بذلك. 
ملا من عند روجم مبطرين :5.5 


- 1١16- 


الرحى وأنواعه وإمكانه ووقوعه 


الوحى لغة الإعلام بالشىء سراً » أعم من أن '؟ يكون بإشارة . أو كتابة , 
أو يمال . أو إهام , أو كلام خخفى وهو بهذا المعنى لا يختص بالأثبياء , إلا 
بأنه من قبل الله تعالى » يأما فى اصطلاح أهل الشرع . 

فقد ذكرث له تعاريف ثلاثة : الأول باعتبار معتاة المصدرى وهر اك 
السرى السادر من الله تعالى إل أنبيائه بواسطة أو يغبرها . والثالى باعتبار العنى 
الحاصل بالمصدر , وهر عرفان يجده الشخص من نفسه مع اليقين بأنه من قبل 
الله بواسطة أو بغير واسطة . والثالث باعتبار كون المراد من الوحى الموسحى به 
يهو كلام الله المنزل على أنبيائه عليهم الصلاة والسلام . 


أنواعه 


ينوع باعتبار المعنى المصدرى إلى نوعين : 

الأول تعليم براسطة ''2 ملك . الثالى تعلم لا بواسطة 050 

بالتعلم براسطة الملك يكون على أحوال : الأول أن النبى يرى الملك عل 
صورته الأسلبة بيتعلم منه ما جاء به إليه » رهذا قليل جداً . الثالى أن يراه ف 
صورة بشر ؟ رأى نبينا جبيل فى صورة دحية الكلبى . الثالث أن لا يرى 
املك عند 'لرحى لا فى صورته الأصلية ولا فى صورة أخرى . وإنما يمع عند 
قدومه صرنا خنيناً . أو شديداً , فيتطم منه » وهو يوقن أن نا ألقى إليه من عند 
الله تعال . وأما التعليم لا بواسطة الملك فينحصر فى طريقين : الأول الإلقاء 





0 أخن رمالة التوحيد للشيخ عند عيدة عن ٠١5‏ دار إسباء الملوم يروت . 


(؟) الام سالة التوحيد للشيخ عمد عبده الطبعة السائقة 


7 ال ا 


ى يلب مع يقن النبى أن ما ألقى إليه من بل الله تعالى . الثالى تكلم الله 
يلل له من غير أن يراء » كتكلم مومى عليه الصلاة والسلام . 

ولأهل السة هنا قولان فى أن ذلك الكلام المسموع هر الكلام التفسى 
يندم إهلى ليس بحرف ولا صوت . أو هو كلام لفظى يخلقه الله تعالى , 
ميث يعلم سامعه أنه موجه إليه من قَبَل الله تعالى » فعلى القول الثاق وهو أن 
ديوع كلام لفظى يخلقه الله تعالى » فالأمر واضح ٠‏ لأنه جار على الطريق 
لألوف من أن الكلام المسموع حروف رأصوات , وعلى القول الأول وهو أن 
السموع الكلام التفسى القديم فلا بعد فيه أيضاء لأن المفروض أن النبى قد 
عص زايا لم توجد فى غير من أفراد نوعه » وكانت تفه بأصل قطرتها 
مستعدة لما لم تستعد له نفوس أفراد نوعه ء فلا مانع من أن يمع الكلام 
التفمى بطربق غير مألوف لنا . 


إمكان الوحى ووقوعه 


أما إمكان حصول الوحى فمداره على أمرين : الأول استعداد نفس النبى 
لتلقى الوحى . الثالل وجود ملائكة تبلغ الوحى . أما استعداد نفس النبى 
لتلقى الوحى وعدمه من غير فكر وترتيب مقدمات فلا مانع منه : بعد أن 
علمنا أن مراتب الإدراك فى البشر متفاوقة » أن نفس التبى صفت بأصل 
غطرتها » وعصها الله بكالات هيثتها لعلم حقائق الأشياء » من غير أن تقيد 
بطريق مألوف فتفهم صوت الملك » وتقرى على مشاهدة صورته الأصلية ١‏ رأما 
يعود الملائكة فقد دل عليه الكتاب والسئّة الصحيحة , 

وأما وقوع الوحعى وحصول الرسالة قدليله يختلف بالنسبة للمشاهد 
للأبياء والغائب عنهم . بالشاهد لهم دليله تلك المعجزات ؛ التى شاهدها عل 
#م - وأما القائب ع٠‏ , :ليله التواتر » وهو مفيد لليقين حيث كان مسءة.أ 
للشائط التى تمقق مار , ,.حلا عن كل ما يضعف الثقة به . 


297 
معنى الدين والتدين 


الدين يطلق فى اللغة عل معان » منها العادة والجزاء ٠‏ والسلطان والسبية , وى 
العرف العام على القرانين والأحكام » التى وضعت للعمل بها ٠‏ سواء كانت 
سعاوية أو وضعية . 

وق اصطلاح الشرع على الأحكام التى شرعها الله على لسان نبى من أنياله . 

وأما الندين فهر التزام العمل بالأحكام التى وضعت للعمل بها . 


أثر الدين والتدين فى اخالة النفسية 
للشخص وى تقدم العالم 


فى الإنسان قرة “هوية قد تخرج عن حد الاعتدال ٠‏ فتحمله عل الانهماك فى 
الشهرات » والخرص عل اكةساب الأموال من أى جهة كانت ٠‏ والجون والافراط 
فى طلب الحبوب . 

يقوة غضبية إذا خترجت عن حد الاعتدال حملته علل الغدر : والسعى فى 
إيصال الإيناء والشر إلى سائر النامن , ولكون هاتين القرتين تلازمان الإنسان من 
بدا وجوده » والغالب عدم اعتدالهما » قبل اتصافه بالقوة العاقلة » كان كبح 
جماحه! واعتدالهما محتاجاً إلى جهاد كبير » ولو 2 يكن فى الانسان موى هاتين 
القؤين لا التحق بالحوانات . اتى لا هم لها..ء الحصول على ما نسبه' 
واضراء, العير فيكون حيواناً بهيمياً ‏ أو وحشاً ناريا . وقد أراد الله تعال أن يتميز 
الإنسان مم باق الحبرانات بما يجمله أرق وصاح . .. اطان عليها » فرهيه القرة 
العائلة الى ١.‏ بل ميم هاتين القوتين . ووقهه.. 1 حد الاعتدال غير أن 
ْ " 6 تعتدل فيرصف صباحبها نبود: «. بل . وصحة الفكر والفييز » وى 


ينك الخحالة يصح أن تتغلب عل القوتين : الشهوية والغضي: «.عتدل الانان فى 
سيو يتدبير شؤونه . 

بد ترج عن حد الاعتدال فإما إلى الزيادة نيوصف الإنسان باذكر 
والفبث » وإما إلى النقصان فيوصف بالبلادة والعىّ ؛ وفى كلتا الحالتين لا يمكن 
هذه القوة التغلب عل القوتين المكورتين » بل قد تساعدهما فى الخروج عن حد 
الاعتدال » فالناس إذأ ليسوا فى مرتبة واحدة ء وقواهم ليست متجهة إلى جهة 
واحدة ء فلا محخيص من اختلاف رغباتهم وميرظم ؛ ووقوع الخطأ من بعضهم » 
فلو ترك الفرد وشأنه » أو الأمة وشأنها تحصل ما تميل إليه » خسطو على الأمة 
لمجلورة ها فتنتزع سلطانها لأنها تمب ذلك . ويتعادى الفرد على عرض الغر 
فيفتك به حيث نفسه تنزع إلى ذلك » ولا ضابط للفرد ولا للأمة ١‏ ولو ترك الفرد 
يشأنه » «الأمة وشأنها » لتضاربت يغبات الأفراد والجماعات ٠.‏ واشتدت 
الخصومات فى سبيل تنفي رغية كل فرد أو جماعة » وحيتعذ تنتشر الفوضى ويختل 
النظام فنفوت السعادة » ويخفى سبيلها , ولا سبيل لتحصيلها للقرد أو للجماعة 
إلا بوضم نظام » والتزامه يقضى عل رذائل تلك القوى . ويحدد للإنان الطريق 
النى يمسلكه : ويضع الأجزية التى تزجر الأفراد والجماعات عن الانغياس فى تيار 
الغواية والضلال . وحيتكظ يسعد الفرد باتمتع بمزايا الحياة , رالأمن على نفسه وماله 
بعرضه . من :مدى الغير » وتسعد الأمم بالاظمفنان على كيانها وامتقلاها , 


فللتدين أثر كبر فى سعادة الفرد والأمة . 
التويد أو الدين السماوى أفنا أنراع الددين 


تفضيل بض الأشياء على بعض خخصوصاً إذا كاذ لها ارتباط بمصالح العياد 
تصعادتم : لا يكون صحيحاً ومسلماً إلا إذا قو.ن بى ثمرات كل » وفوائده » 
القى تترنب عليه » فما يجحت ثراته ركان أولى بالمما ل ١‏ يكون أفضل رأكمل ١‏ 


من مقابله ٠‏ فلمعرفة كون الدين السماوى أفضل من الدين الوضعض , | 
المكس , نقارن يبن ترات كل » فما كان أو بمصالح النوع الانسالى , وأضمن 
انظام الكون فهر الأفضل . 

الدين الوضعى إما يعنى بعظم شؤون الإنسان فى الحياة الدنيا » بقدر يا 
تصل إليه قوى البشرء» فيضع المبادىء والقراعد لحفظ النفوس والأعراض 
والأموال » وهنظم طرق الحصول على ها فيه منفعة العامة » والأفراد ٠‏ من زرامة 
وصناعة » وغير ذلك » كا أنه يوتب أجزية تخائف تلك النظم والقواعد , التى 
رضعمت لذلك . الأجل أن تكون القوانين والنظم كفيلة بالمصالح والسعادة, 
لوحظ فى وضعها أن تكون نتيجة تفكير طائفة من المعلمون » النابفين , الخبيين 
بشؤين أحمهم , رما يناسيهم » غير أنه بجاتب ذلك قد أغفلت القوانين الوضعبة 
أمراً عظيماً » هو أساس الامتثال والخضوع للقوانين التى تحدد للإنسان الطريق 
الذى يسلكه . ذلك الأمر هو المطالبة بتطهير النفوس من الأخلاق المذمومة 
والأمراض الباطنية » كالحقد والحسد , والكبر . وعقد أواصر الصلات بين الأثراد 
والجماعات التى أساسها المحبة » وشعور الإنسان بسلطة قاهرة » تراقيه فى المر 
والعلن : واعتقاد كون الأعمال التى يعملها فى الحياة الدنها طريقاً لسعادة ذالية 
أو شقاء داتم . 

فسلطان ذلك القانون الوضعى على الظاهمر نةءط , ولا سلطان له على القلوب 
القائدة . وفضلاً عن ذلك فإنا نرى النيغاء من أفراد البشرء يجهدن أنفسهم 
فيضمون الحدود والقوانين » معتقدين أنها من أرق القواعد وأكملها بالنسبة لمصاح 
أمتهم » للا بلبثون أن برتدها خخاتبين . معتقدين أن ما وضع من النظم ل يأ 
بالفائدة المطلوبة ٠‏ بل نرى النابخ من هذه الأمة يقرر أن عمل كذا جرية ٠‏ 
حين أن الابغ من الأمة الأحرى يبيهن على أن ذلك العمل ليس جرمة » وإذا 
أنفق الكر عل أن عمل كذا جرمة يختلفون فى تقدير الجزاء , وغير حاف أن مأ 
ذكر من [غفال القانون الوضعى ا هو أمساس الامتثال ‏ واختلاف الواضحين ل 


0 اال لك 


بان الجرائم أو أجزيتها ٠‏ يرشدنا إلى أن عقل الانسان مهما كمل رارتقى لا 
يكن أن يلم يجميع مصالح العباد » ولا تدى اوضع ما هر كميل بالسعادة 
النامة , 

تذلك كان القانون الوضعى مهنا اختانى واضعيء , وأجهده زعا الى 
اختيار الأنفع » والأصلح ٠‏ قاصرا. وغير واف دسعادة الأقراد بالأم . 

أما القانون الإفى فقد طالينا أولا باساءى السماذة . يزمر الامان الدى ل" 
بتحفق عل الكمال إلا إد! كان كل واحد 0 11 بنا حى مع من يشاركه 
في وصف الايمان . ويشد أزره ٠‏ وهذا لا يكون إلا إذا طهرث. تفن الاساد من 
تلك الأدرات الباطنية , كالحقد بالحسد ء وكان عد.ها الشعور التام بأن هناك 
ملطائاً . تاماً فاهراً » براقبيا فى السر والعلن » فتمخضع له أمام الناس وعلى 
الانفراد . ثم بعد أن يتحلى الباطل ''' بذلك الاينان الصحيح الكامل طالينا 
القانون الالممى يفعل أشياء ٠‏ وترك أشياء لمصلحة تترنب على الفعل والترك أحاط 
علمه ('' بها ٠‏ ورتب أجزية دثيوية أو أخروية على اتتباك المرنات ٠‏ 6 رنب 
سعادة أخروية على الامتغال والنضوع ٠‏ بلطان الدين السمارى على الظاهر 
والباطن . 

ومن هذا! يتبين لك أن الدين السماوى أكمل من الدير:. الوضعى ٠‏ وأو 
بطرق السعادة فى الدنيا والأخرى » ولو لم يكن فى الدين الوضعى من القعور 
موى أن اأ-دين به إذا اتجهت نفسه نحو ارتكاب مظور ؛ رأمن من اطلاع 
القائمين بشؤون البياة عليه , بأن كان فى مذارة أو كان فى ببته لسارع إلى مباشرة 

امحظور : لوثوقه بنجانه من العقربة ,لولم > فيه سو هذا لكلى هليلا عل ذلك 
المسور » بمخلاف المتدين بالقانون الى.: .. فإنه وإن كان يقرط ى يعض 





ينه هكذا ل المطبرعة وهو نخطأ مطعى :' تاتسل الباطن . 
(؟) ف المطبرعة أسناط عليه بالصرات ما 2 


الأحيان ويرتكب الشر ٠‏ ولكن عنده شعور بأن القوة القاهرة ترلقف فى | 
العلن , فالوازع معه دائماً لا يفارقه ٠‏ فإن خاطر ينفسه ايوم لى ل ار 
الحظور فإنه يرجع إلى رشده غدا لوثوقه بأنه لا بد أن مجارى . 3 


عمفات الرسل عليهم الصلاة والسلام 


الرسل وسطاء بين الله تعالى وبين خلقه » يقومون يتجليغ أوامر الله ونوا 
ورعده ووعيده , وتعليم عباده ما خفى عليهم ٠‏ وكانوا فى حاجة إليه كصناتن 
الخالق جل وعلا وما يتعلق بالعال الأخروى . 

لذلك لزمهم من الصفات ما يحقق المقصود من إرساهم, ٠»‏ وبدعو الناس إل 
اتباعهم » فيجب لهم الصدق . وتبليخ ما أمروا بتبليغه إلى الخلق ه والفطانة 
وسلامة أبدانهم » مما تشمكز منه الأبصار » وتتفر هنه الأنواق السليمة » 
والعصمة أو الأمانة . بيستحيل علهم ضد هله الصفات » ويهذه الصفاتن 
امتازوا عن بقية أفراد النوع الإنسانى ٠‏ كا امتازوا بأن أرواحهم قد أمدها الله 
بكمال عنايته » قصفت بأصل فطرتها ورقت إلى أعلى الدرجات » فكانت أملاً 
لأ تشاهد الملك بصورته الأصاية» وأن تأحذ عنه الوحى . وأن تسمع كلام 
الله . أما ما عدا هذا من الصنات فهم مساوون لباق أفراد نوعهم 23. 
فيأكلون ويشربون . «يفرحون «بألون » «هلحقهم الأذى من أعدائهم ٠‏ 
يقتلرن . 

وإليك شرح كل صفة مع ديله . 


سد ل 


بواعذة عليه شيعا ٠‏ وتدرج تمت فردان . الأول مطابقة حكم الخير للراقع 
بمب الاعتقاد وإن لم يكن مطابقا لما فى نفس الأمر . مثل قول البى 452 
كل ذلك لم يكن ) جوا بالقول ذى البدين ؛ ( أقصرت الصلاة أم نسيت 
با يسول الله ) حون سلم على رأس الركعنين فى الصلاة الرباعية » فإنه فى الراقع 
ونفس الأمر حصل سهو من البى عه فسلم على رأس الركمتين ؛ رمع ذلك 
شرله يه ( كل ذلك لم يكن ) مدق » بمعنى أند مطابق لوقع مسب 
اعتقاد النبى ٠‏ قإنه كان يعضد أنه أدى أربع ركعات . يشل هذا السهو لا 
يقدح فى الرسالة » لأنه ليس متعلقاً بدعرى الرسالة . للا بتبليغ الأحكام » 
وابتلاء الأباء بالسهر ف مثل هذا لا يخلو عن حكمة , فتند عرفنا أحكام 
المهر ل الصلاة من مهره يكن فى صلاته . 

والثاق مطابقة حكم اخير للواقع بمسب نفس الأمر . مثل إتجار الأنبياء 
بأنهم أرسلوا إلى الخلق وبكل ما يتعلق بالوحى ؛ «أما الأخص فهو الفرد الثالى 
بمثاله ما ذكر . 

والصدق بفرديه لابت للأنيياء علهم الصلاة والسلام » غير أنه إن أزيد 
بالمعنى الأعم فالمراد منه الصدق فى جيم الأخبار , لا فرق بون ما يتعلق بالوحى 
ودعوى الرسالة » وبين ما ليس كاءلك . وإن أزهد المعنى الألخص فالمراد منه 
الصدق فى دعوى الرسالة وتبليغ الأحكام فقط , والذى تعرض علماء التوحيد 
للكره مستغلاً وإقامة دليل على إثباته هر عذا النوع . أما النوع الآخر يهو 
الصدق بمعنى ممطابقة الخبر للواقع مسب 'متفاد الخبر ندلبل الأمانة أو الحصمة 
ثبته . 


دليل لبوت الصا.ق فى دعوى الرسالة وتبابغ الأحكام 


لو لم يصدقوا لزم الكذب فى غببه تعالل : لكن كذب بيو تعالى عمال قم 


أرى ليه وهو عدم صدقهم ال ؛ وإذا استحال عدم صدتهم وجب صللهم ١‏ 
هد الطلوب . يدلبل الملارمة أن الله تعالى م المهم بالمصجزة النازلة مترلة فى | 
تعالى صدق عبدى فى كل ما بيلغ عنى » وتصديق الكاؤب فى خبو كز 

وإذا كان اللازم رهو كلب تعالى عالاً فسلزيمه وهو عدم صدتهم هال, | 
فنقيضه يهو مدفهم يثبت وجوبا يهو المطلوب . ْ 


تبليغ ما أمروا بتبايفه 


مما يب للرسل عليهم الصلاة والسلام تبليغ الأحكام التى أمرهم الله بإيصافا 
إلى الخلق . 

والدليل على رجوب هذه الصفة لهم عليهم الصلاة والسلام , أنهم لز كتبرا 
شيئاً مما أمروا يتبليغه للخلق لكنا مأمورين بكتيان العلم ء لكن التالى باطل ؛ 
فما أدى إليه وهو كتانهم للأحكام التى أمروا بتبليغها باطل ؛ وإذا بطل هنا 
ثبت نفيضه , وهو وجوب التبليغ . ودليل بطلا التالى أن تم العلم ملعرن 
ومرتكب لما نهى الله عنه , قلا بكرن الكتان مأمورا به » قال الله تعالى ط إن 
الذين يكتمون ما أنزلنا من البينات والخدى من يعد ما بيناه للناس لى الكتاب 
أولفك يلعنهم الله ويلعنهم اللاعصون > *' رأما دليل الملارمة فحاصله أنا أمرنا 
بالاققداء بالرسل فى أقراهم وأفعالهم . فلو كتموا شيعاً ما أمروا بتبليفه لكا 
مأموبين بالكتيان ١‏ وأيضا لو كتموا شيعا مما أمروا بتبليغه لضاعت فائدة الرسالة 
قال الله تعالل ط ياأها الرسول بلغ ما أنزل إليك من ربك وإن ل تفعل فما 
بلغت صالته 4 ''' أى / تبلغ بعض ما أمرت بليخه فكأنك م نبلغ شنا 
من الرمالة . 
000 
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الفطانة 


بززملئنة هى حدة العقل وذكاوه » بحيث يتمكن المنصف بها من إلزام 
بوينن ورد دعاواهم الباطلة » وإفحام المعاندين . 

والدليل على البونها للرسل عليهم الصلاة والسلام أتهم أرسلوا إلى الناس » 
زيان الشرائع والأحكام » وإقامة الحجج والبراهين على إثبات دعواهم » وإبطال 
نب المعاندين » فلو لم يتصفوا بالفطانة لاتصفرا بضدها من البلادة أو الغفلة » 
لى عانها كذلك لا تمكنوا من القيام بما أرسلوا لأجله ٠‏ وحيهذ تضيع فائدة 
الرسالة » فلأجل أن تترقب عل الرسالة ثمرتها وجبت لحم صفة الفطانة » وأَيضًا 
لو لم يتصفوا بالفطانة واتصفرا بضدها لكانوا ناقصين فى العادة , وهذا يخل 
بصب الرسالة فيجب تنزيههم عنه . 


سلامة أبداتهم من الأعراض البشرية المنفرة 


يجب أن تكون أجسام الأنبياء سليمة من كل ما «نفر من الاتباع رالاجتماع 
بهم كالجذام والبيص . 


لأنهم لو اتصفوا بشىء من ذلك لكان انزعاج الناء., .ر «م حجة للمنكر فى 
إنكار دعراهم » فتضيع فائدة الرسالة » لذلك 6ن. الرسل من أشرف 
اناس » منزهين عن كل ما يخل بالمروفة ٠‏ وكل ٠١‏ نذ. . إلى نقص فى مراتييم » 
لان م يكن معصية , لأ شأن دنيء الأصل ‏ أو '' .سف بما يخل بالمروية أن 
لني نفس العقلاء وتستنكف عن اتباعه فى أإئ.رء . باهيه » والاقتداء به فى 
أقواله وأفعاله . 


ه78١1‏ - 
الأمانة أو العصمة 


عرفها جمهور علماء التوحيد بأنبا حفظ الله تعالى ظواهرهم وبرواطهم من 
فمل المنهى عنه كالقتل والحسد » أو هى لطف من الله تعالى بالعبد يحمله على 
الحم ويزجره عن الشر » وعرفها الحكماء بأنها ملكة تنم العبد من الفجور . 
وقالوا إن هذه الملكة تحصل وترسخ فى النفس بيب العلم يعيوب المعاصى , 
بفضائل الطاعات ٠‏ وتقوى فى الأنبياء يتابم الوحى . والإعتراض عل ما يصدر 
عنهم سهراً والعقاب على ترك الأول : ولا فارق بين المعنيين إلا من جهة أن 
الجمهور يقول إن العصمة من الله تعالى للأنياء بالاتختيار لا بالايجاب , 
والحكماء يقولون بالإيجاب وبوجوب كون محل الفحل مستعداً وقابلاً . 


دليل ثبوت العصمة أو الأمانة 


الذى يتوهم صدوره عن الأنيياء من القبائج إما أن يكون منافياً لا تقتضيه 
المعجزة » وهو صدق الرسول فى دعوى الرسالة وتبليغ الأسكام أرلاء فاليل 
الكذب . والثانى إما أن يكون شركاً أو معصية أخرى ؛ وهذء الممصية إما أن 
تكون من الكبائر وإما أن تكون من الصغائر » فالمعاصى التى ينوهم صفورها 
من الأنبياء تتحصر فى أمور الشرك , الكذب » وباق أفراد الكبائر والصغائر . 

أ الشرك فلا يجوز صدوره من الأنبياء لا قبل البعئة ولا بعدهاء عمداً أر 
سهرا » والدليل على ذلك إجماع أهل الشرائغ ولملل على وجوب عصمة الأنياء 
منه معلاتا . 

وأما "اب فيستحيل صدوره عمداً فيما دلت المعجزة عل مدقهم فيه ؛ 
كدي. دسا فلخ الأمكام ل ابخة ومدعاء ول جا أهل لأا 
عل دنك ؛ أما صدوره سهراً فالأكثر من علماء الترحيد على عصمتهم منه ؛ 


هي الحق الذى يجب على كلل مكلف اعتقاده ٠‏ لأنه لو جاز الكذب فى دعوى 
إسالة وتليغ الأحكام ولو نهو لارتفعت الثقة بأخباره المنعلقة بما ذكر وتطرق 
إلما احتيل الكذب ؛ ويفوت بذلك الغرض المقصود من اللعثة . 


وأما ؤق الكبائر من قل وغره فقد أجمع علماء الكلام على عصمة الرسل 

من تعمدها بعد البعثة مطلقا » سواء أشعرت بخسة كالسرقة والزنا أولا كالقتل » 
رأنا صدورها سهراً بعد البعثة فتجققون من علماء التوحيد على منعهء لأنه لو 
جاز علييم فعل الكبدة ولو سهراً أو خخطاً فى التأويل لزم أن تكون تلك الكبوة 
مأموراً بغطهاء لأن الله نعالى أمرنا بالاقتداء بهم فى أقوالهم رأفعالهم من غير 
تفصيل ء إلا فيما ثبت اختصاصهم به , فلو صدر عنم فعل الكبية ولو 
سهراً . لكان فعلها طاعة مأموراً به » مع كوتها من الفحشاء وللله لا يأمر 
بالفحشاء » فيكون فعلها مأموراً به غير مأمور به. وهو محال , لأنه جمع 
أما صدورها قبل البعفة فإن كان موجباً للنفرة كالفجور بالأمهات أو مشعراً 
بالخسة كالسرقة فهو ممنوع بإجماع علماء التوحيد » وإن كان غير ذلك كالقعل 
ققد جوز صدوره علماء التوحيد , وبعضهم منع صدور "6ب قبل البعثة 
مطلقاً كا منعها بعد اليعثة وهو الظاهر . 

وأما الصغائر فما كان مشعراً مفسة كسرقة لقمة غيستحيل صدوره منهم 
عمداً وسهراً قبل البعثة وبعدها , لأن صدورها يرجب النفرة من اتباعهم وما لم 
يكن مشعراً بنسة فالتحقيق أنهم معصرمون من تعمده بعد البعنة لا من صدوره 
نسياناً ؛ وأما صدوره قبل البعثة عمداً أو سهراً فلم يقم «ليل على منعه . 


وجملة الكلام فى ذلك أن الرسل معصومون من الذرك نبل البعئة وبعدها 
عمداً سهراً بالإجماع , ومن تصمد الكذب فهما يملق بانبليم بالإجماع ؛ 
صدرره ٠‏ :رأ على التحقيق » ومن باق الكبائر بعد المنة عمداً الجاع » 


- لا9١ا‏ سد 


وسهراً عل التحقيق ومن المشعر منها بخسة ٠‏ ومن من الموجبة لنفرة قبل الب 
عمداً . أو سهراً بالاجماع » ومن غير الموجب لذلك عل المعتمد . 


ومن الصغائر المشعرة بخسة قيل البعثة وبعدها بالإجماع , عمد أو نهر 
ها م بشو نه فالدحقين أيهم معصومرة من تعمده بعد ليحة أنا لهب 
دليل يمنم من صدور الصغوة التى لا تشعر 

هذه هى الصفات الواجبة للرسل عليهم الصلاة والسلام » ويستحل عليم 
ضدها ويجوز فى حقهم جميع الأعراض البشريذ التى لا تخل بالمروة ١‏ رلا نزدى 
إلى نقص فى مراتيهم أو التفير مهم . 


ولاثبات هذه الصفات الواجية للرسل على الإجمال نقول : 


إذا نظر ذو العقل السليم إلى وظيغة الرسول وعلم أنه إنا يبعث لوشد الناى 
بقوله وفعله ٠‏ وأقهاره للعمل إلى ما فيه سعادتهم عاجلاً وآجلاً » وعرف أن خم 
الطرق لامتثال قول الآمر هى هبادرته إلى فعل ما أمره به أرلاً . وغرف أن 
الرسول مَلكٌ بروحه التى طبعت عل الطاعة والتفور من المعصية . بار بجسمه 
يستفيد عن الملك بروحانيته » ويفيد بنى الانسان بيشريته . وعرف.. أنه يحب 
الاقتداء به فى أقراله رأفعاله متى علم كل هذا جزم بأن من لوازم ".. ول النى لآ 
تنفك عنه ولا غنى له فى أداء المطئرب منه عنها » الصدق و" مذ والأمانة 
وسلامة بدنه ٠‏ من المفر » وتيليغ ما أمر بتبايغه إلى الخلق . 


رحيث قد علمت ما وجب ل.ل فالواجب إتاماً للقائدة ن نظ نظرة 
إجمالية فى الأيات التو ,ردت فى "كناب الله تعال ؛ “حاكية لما وف من بعض 
الرسل وكانت بظاء. ما :رمم صدور دنب منهم . ونوفق بين المستفاد ما ونث 
ذلك الذى قام عليه الاجماع أو قضى به الدليل العقل . 0 لقان ارتل 
عليهم الملاة واللام 


لاخ7ا١ا ‏ - 
الآبات الواردة فى أبينا ادم عليه السلام 


قال الله تعالى 8 وقلدا يا آدم اسكن أنت وزوجك الجن ركلا منها حيث 
حيجا ولا تقربا هذه الشجبرة فحكونا من الظالين . فأزلهما الشيطانُ عنبا 
فأخرجهما ثما كانا فيه وقلنا اهبطوا بعضكم لبعض عدو ولكم فى الأرض 
مستقر ومتاع إلى حين ٠‏ فتلقى آم من ربه كلمات فتاب عليه إنه هو التواب 
الرحم 16'' رقال تعالى ظ وعصى آدم ربه ففوى » ”'2 وقال تمالى حكاية 
عن آدم وحواء ظ ربنا ظلمنا ألفسنا وإن لم تغفر لنا وترحنا للكونن من 
الخاسيين © . 

هله الآيات بحسب ظاهرها والتبادر منها تفيد أن الله سبحانه وتعالى نهى 
آدم عن الأكل من شجرة مخصوصة معينة ٠‏ ( قيل هى شجرة الحنطة ) وأن 
ادم أكل منها بعد النهى الموجه إليه من قبل البارى » ؟ تفيد أن ادم اعترف 
متطرنته » وكذلك حواء . وأنهما طليا من الله المغفرة فأرشدهما إلى طريق العوبة 
فسلكاه » تتاب عليهما ؛ فتوجيه النبى إلى آدم عن الأكل من الشبءة منع له 
عن قربانها » وتناوله «نا بعد ذلك النهى خعروج على هذا النبى ٠‏ وهذا هو عين 
الذنب . ولذلك صرح ادم مع زوجه بأنهما ظلما أنفسهما , وجنيا طببها رطلبا 
المغفرة من الله » وصرح الله سبحانه وتعالى فى آية أخرى بأن آدم سمي ريه 
ولأجل أن يتفق ما يسحفاد من الآيات المذكورة » مع ما ثبت بالعقل ؛ نقول إن 
ادم ارتتكب ذتباً . لك:. "ان قبل البعثة ‏ لأنه ارتكبه قبل أن يكون له ولد 
يرسل إليه » وكان نا 'ك العهد الذى قد أخنذ عليه ١‏ لقوله تعالى فى حق 
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وراجع ل الالبايه عم عليه الشبية شرح للرالف جد م م وسرع 
اج ؟ محا 015 وما يملها . 


آدم « ففسى ول مهد له عزما # فضلا عن ذلك فهذا الذنب من المر: ' 
تمظع الله تعالى لذلك الذنب واستعظام ادم له » نظراً الا ا 0 
فضل الله تعالى عليه » وإحساةء ومخالفة الحبيب على الحبيب شديدة, 
وصدور الصغرية خصرصاً إذا كانت قبل البعئة مما يقدح فى عصمة الأنبيا, 
علهم الصلاة والسلام . 
وقال الله تبارك وتعالى ط هو الذى خلقكم من نفس واحدة وجمل ينبا 
زوجها ليسكن إليبا فلما تغشاها حملت حملاً خفيفاً فمرت به فلما أنقلن 
دعوا الله ربهما أكن آتيتنا صالحاً لنكونن من الشاكرين ء فلما آناهما صالاً 
جعلا له شركاء فيما آتاهما نحعالى الله عما يشركون »١'؟.‏ كيرت آراء 
الكاتيين عل هذه الآية واختلفت مشارهم ول يستند واحد منهم فى تأبيد رأبه 
إلى رياية صحيحة فى يان معنى الآية » وحيث إنه لم يرد يان للاية عن النبى 
المعصرم فالواجب الركون إلى معنى لا تنبو عنه الآية » ولا يترتب عليه قدح فى 
انبوة أدم عليه السلام ونيد ما عداة من المعانى » وإن قال به جمع » وهنا هو 
نا لص الذي وار ليه وبر الذي لفك 6 1 
من '' أن يكون لغيه مدعل فى يماد ظإ من نفس واحدة » هى آدم عليه 
انسلف رجمل سيا لوجها 4 أى أددا ررجها من جننها لى لذأ زه 
من جنس تلك النفس . فكانت من الانس لا من الجن » وذلك الحكمة أشار 
إلما بقرله ط ليسكن إلها 4 أى ليأنس بها وتطمعن نفسه إلا طإ قلها 
تغشاها » أى جامعها « حملت ملا حفيفاً » وهو الجنين حال كونه نطفة ؛ 





. صورة الأعراف الآبة 4 ربا بمدها‎ )1١( 

وامع ل الإعابة عن هذه الشبية شرح المواقف جد لم ص 514 وما يمدها ؛ شرع 

المقامع للمد ل ؟ ام )11. 

مكنا ف اللومة ويدى أن الكلام ناص ٠:‏ وقتصييب خلقكم جميعاً وسنده من غير أك 
الى 
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سدا مها 


ل علقة أو مضغة » فإنه لا ثقل فيه ؛ بالنسبة لما بعده من الأطوار ٠‏ « فمرت 
به » أى استمرت على ما كانت عليه قبل الحمل من مهاشية شؤيها بدون ألم 
با تمب ء طش فلما أثقلت » صارت ذات ثقل بكير الحمل . 8 دعرا الله 
رهما » آدم وحواء ظ أفن آتيها صالحاً 4 أى نسلاً سليماً من فساد الخلقة , 
كنقص بعض الأعضاء فهكون صالحاً بمعنى سليماً صفة لموصرف عمنوف ء, 
يهو ( ننسلا ) ط لنكولن من الشاكرين 4 لك على تلك انعمةء « ففما 
إننا مالحا » أى نسلاً كامل الخلقة لا نقص فيه » والنسل النى رزق به 
آدم صنفان : ذكر بأنثى ظ جعلا له شركاء فهما آتاهما » أى جمل النسل 
الصالم الكامل الخخلقة المكون من صنفين : ذكر بأنتى ظ شركاء فهما أناهما 
فعالى لله عما يشركون » أى تنزه الله تعالى عن إشراكهم . 

وبيان الآية على هذا الوجه الذى سمعته بجعل الشرك باقياً على المنى المبادر 
منه » ويبعله صادراً من نسل آدم , لا من ادم وحواء . وفاية ما يلزع على هذا 
الوعه أن لفظ ( صالحاً ) فى الآية الواقع صفة لنسل تحلوف حيث كان 
مفرداً » ظاهر الحال يقتضى أن الضمرر العائد إليه يكون مفرداً » وقد عاد 
الضمير ليه ل قوله. « جعلا » وقوله ١‏ اتاهما » مثتى ء فيكون جاريا عل 
لاف الظاهر , ولكن حيث كان القر". عربياً » واللغة العربية لا مانع فيا من 
إرعاع الضمير إلى الكلمة » تارة باعتبار انظها , وتارة باعتبار معناها ؛ وحهيث 
كان النسل مفرداً باعتبار لفظه » ومثنى باعتبار معناه ‏ لأن المراد منه صنفان : 
ذكر بأنثى فقد لوحظ لفظه فوصف ,ةله لا صالحاً » وهو مفرد ؛ بأعيد 
الضمير عليه مثنى لأن النسل مكون من مسنفين ذكر وأنثى ؛ ولا كان كل من 
الصنفون يشمل أفراداً كثية أنى بضسير الجمع فى قوله ط فسالى الله عما 
لشركون # . وحرنعذ فليس ل الآية بالننسبة لآدم ما يخل بعصمته . 
لذلك كان حمل الآية على هذا المءنى أول من الأوجه التى ذكرت عنا ٠‏ بل 
كاد يكون متعيناً قلا تلتفت إل ما نة1: ..ش القصاصين هنا ونسبه إلى حواء . 


اللّيات الواردة فى سيدنا إبراهم عليه السلام 


قال لله تعال طل فلما جِنْ عليه اللي رأى كزكباً قال هذا ربى فظما أفل 
قال لا أعب الآظلين فظما رأى القمر بازغا قال هذا ربى فلما أفل قال لفن 
يهدلى فى لأكيلن من القوم الضالين . فلما رأى الشمس بازةٌ قال هذا ربى 
هذا أكبر فلما أفلت قال يا قوم إلى برىء مما تشركون ('2 . 

رما يفهم من لم يعرف صفات الأنيياء ومنزلتهم من الله سبحانه وتعالى ونا 
طبعت عليه تقوسهم . من ظاهر هله الآيات أن إبراهيم عليه السلام اعتفد 
ألرعية الكركب ٠‏ ونا رآه قد غاب بعد أن كان ظاهراً ومضياً » رجع عن اعتقاد 
ألوهيته ؛ فلما ظهر القمر ورأى حجمه أكبر من حجم الكوكب » رضريه 
أكمل اعد ألرفينه : فلما غاب رجع عن اعتقاده » فلما طلعمت الشمس 
ورآها أكر من الكواكب التى رآها , بأقوى منها ضوباً , اعتقد ألوميتها , فلما 
أنلت وغاات تبرأ من الشرك , واعتقد أن المعبود بحق هو الله سبحانه وتعال . 

ونا كان فهم الآية على هذا الوجه يصادم ما أجمع عليه أهل الشرائع 
طلللل » من استحالة الشرك على الأنبياء قبل البعثة » وبعدها , عمداً وسهرا » 
وجب صرف الآية عن ذلك الظاهر والعدول إلى طربق آخر يسلمه العقل ؛ 
لذلك نقول إن من طرق إلزام شالف لك وإبطال قوله أن تنظاعر له بأنك 
تسلم ما وله » ( وف الواقع أنت لا تعتقد ولا تسلم له ما يدعيه 9*7 ) ؛ ثم 
تبين له ما يترتب عل قوله من المفاسد , أو ما يمنع من تسليمه » وربما كان 
ذلك الطريق من أقرب الطرق إلى إقناع خصمك وإلزامه الحجة . 
ككس مه 


00 سوب الأنم لآم 1 وا بعدها . وراجع فى جدا امرضوع شرح لوقف بن لم صن 70 وما 
1 ؛ توح القاصد للسعد ج ؟ ص ١١١‏ نيما الإجابة عن هذا الممتى . 
دحج شرح لواف للسيد الشريل ين ب ما ايج , شرح المقاصد للسعد ج 5 
0 إعوك 


هذا الطريق هو الذى ملكه سيدنا إبراهيم عليه السلام مع قومه ع رجاء 
ينهم فكأنه قال هم سلمت لكم جدلاً أن الكوكب أو القمر أو الشمس إله ‏ 
رلكن قطضى العقل بأن الاله ليس من جنس الحوادث » فلا يتغير » ولا يقصف 
بالأعراض » فلا يوصف بالانتقال من مكان إلى مكانء لا بالظهور ثم 
الخفاء » وبالعكى ء وهذه الكواكب قد اتصفت بذلك فلا تصلح أن تكون 
آهة . : 

وبفهم الآية على هذا الوجه لا تكون دالة على صدور الشرك من إبراهم » بل 
تدل على أنه ينبى قومه » ويطالبهم بالتوحيد ٠‏ وقصر المعيودية على الله يانه 
بتعالى وحده . 

وقال الله تعالى فى سورة الأنبياء ل وتا لله لأكيدن أصنامكم بعد أن تولوا 
مدبرين ٠‏ فجعلهم جذاذا إلا كبيا فم لعلهم إليه يرجعون » . 

حكاية لما وقع من إبراهيم عليه السلام » رحاصله أنه أقسم بالله ليجتبدن فى 
كسر هذه الأصنام بعد الانتهاء من عبادتهم لها , وخروجهم إلى عينهم , قلما 
حرجا إلى عيدهم توجه إبراهم إلى الأصنام » ومعه فأس ؛ فأخذ فى تكسير 
جميع الأصنام فجعلها قطعاً . ما عدا الصنم الكبير » فإنه تركه ولم يتعرض له 
لينبين لهم عند المحاجة التى وقعت بينهم وبينه لمعرفة كار الأصنام , أن الأصنام 
لا تضر ولا تنفع ١‏ ولو كانت تضر أو تنفع لأمكن لذلك الصنم الكبير أن يدفع 
الضرر عن غوه . 

فهذا المستفاد صريم فى أن الله أعير بأن الذى “كسر الأصنام هو إبراهم 
اليه السلام . 
. ثم قال تعالى حكاية لما دار بين قوم إبراءدم رينه ط قالوا أأنت فطلت هذا 
بالحسا لا إبراهم قال بل فعله كبيرهم هذا فامأليهم إن كانرا ينطقون » 
ظاهر هذه الآية أن قوم إبراهم لا استفهمرا منه عن الفاعل لكسر الأصدام 


أجابهم بن الذدى كسر الأصنام هو الصتم الكبير » ويناء على ذاك 
يكون أخبار إبراهيم بأن الفاعل هو الصنم الكبير غير مطابق للواقع , لأن ل 
تعالى قد أخير بأن الذى بعل الأصنام الطعا هو إبراهيم عليه السلام , فيكرر 
اذباً لى ذلك الأعبار » والعقل أحال الكذب عل الأنبياء . 


ويهاب عن ذلك بأن إبار إبراهم ليس يكذب , لأنه ل يقصد د 
الفغل الصادر عنه إلى الصدم . وإثما قصد إلائه لنفسه مع السريس بان 
العنم لا يضر ولا ينفع . وهذا له نظير فى انخاطبات العادية . مثلاً إنا 
كتب شخص كتاباً خط جيل وكان مشهوراً بأنه يبيد الكتاية : فقال له رجل 
أمى أو كاتب إلا أن خطه ليس بحسن ألت كتبت هذا فأجابه بقرله بل 
كتيته أنت . فإن غرض اليب إليات أله كتب مع الااستهزاء بالسائل . 
وهلا لشأ من أن كتابة الكياب أمرها دائر بين الجهد للخط والعاجر, 
وحيث كان العاجز لا يصلح أن يكون مصدراً ها , فيتعين أن يكون الكاتب 
هر اليد للخط , كفتك أمر كسر الأصنام ذائر بين إبراهيم وذاك الصنم 
الكبير , ولا ثالث ء لأن كل الليع ما عدا إبراهم يعبدون الأصدام ويعظيرما 
فلا يصدر منهم تعد علريا ء فيكون غرض إبراهم من قوله < بل قله 
كبرهم » الاستبزاء بذلك للصنم الكير . وإثبات أنه هو الذى كسرهاء لأ 
هو الذى يقدر على ذلك . ولذلك كان رقت نطقه بهذا الجواب قد علق الفا 
ل عنقه لدكون فريئة على عا رهد ٠‏ ويمكن أن يقال أنه كذب وقدمده إبراهم 
لتوسل به إل إقناع القرم بأن الأصنام لا تضر بلا تنفمء رلا يعثر ارتكاب 
الكذب لى عنه الحالة , لأنه ليس متسلقاً بالرسالةء بلا بتبليغ الأعكة) ' 
تب مه مصلحة ويعى إزام هلام القوم بالم.بنذ . فلا مائع من أن برعم. 
اهم عليه السلام ل ,مباشرقه . 


4م١1‏ د 


يهال الله تبارك وتعالمى حكاية لما وقع من إبراهم عليه السلام فإ فنظر نظرة 
فى النجوم . فقال إلى سقم . فتولوا عنه مدبرين ١#‏ . 
روى أن قرم إبراهيم عليه السلام كانا يمظمون الكراكب . بيحقدون أنها 
مصدر الخير والشر ء ويتخلون لكل كوكب منها هيكلاً » ويجعلون فيها أصناماً 
تتاسب ظك الكوكب بزعمهم '» ويجعلون عبادتها وتعظيمها ذريعة إلى عبادة 
تلك الكراكب ء فجاء يوم عيد لمم وكانوا يخرجون فيه ؛ فأرسل ملكهم إلى 
إبراهيم عليه السلام يقول له : إن غدا عيدنا فاحضر معنا . 
فرأى أن الفرصة قد حانت لحصول ما عسى أن يكون سبباً لتوحيدهم , 
لأراد أن يحذر عن الحضور على وجه لا ينكرونه عليه » فنظر نظرة فى النجوم 
أى تأمل نوعاً من التأمل كتأمل وتفكر الصديقين والمالحين فى خلق السموات 
والأض ولكنه أوهمه أنه يتأمل فى أحواله التى تدل بزعمهم على حصول الحوادث 
تقال له إنى سقم » أى مصاب بسقم وهو صادق فى ذلك ٠‏ لأك أكل إنسان 
لابد أن يصاب باعتلال المزاج أول سريان الموت » فلم يرتكب كذباً فى ذلك 
الأعبار , ولكنن ' انو على أد مقي اللاعرنة 0 لا كان منتشراً بينهم فتولوا 
عنه هاربين , عنافة العدوى » وقيل إن إبراهم عليه السلام كانت تعرض له حمى 
فى أوقات معينة » فنظر فى النجوم ليعرف هل ساعة تمرك الحمى عليه قد 
حانت . فرأى أن الساعة قد حانت ٠»‏ فأخبر بأنه سقمم » وكان قد حل به 
السقم فكان :سادقاً فى قوله » فيكون النظر فى النجوم ',استدلال بها على حلول 
0 ل 





() سمه الصافات الآبات هلم وما بعدها 


ما ورد فى حق موسى عليه السلام 


قال الله نبارك وتعالى ظإ ودخل المدينة على حين غفلة من أهلها فرجد ني 
رجلين يقحلان هذا من شيعه وهذا من عدوه فاستغائه الدى من شيحه على 
الذى من عدوه فركره مومسى فقضى عليه قال هذا من عمل الشيطان إن 
عدو مضل مبين . قال رب إلى ظلمت نفسى فاغفر لى فغفر له إنه هر 
العفرر الرحم 2'!4 تفيد هذه الآيات على طريق الإجمال أن مومى عل 
السلام دخل المدينة وهى ( منف ). 5 نقل عن ابن عباس فى وقت لم يكن 
دخوله متوقعا فيه . فوجد فيها رجلين يتحاربان ,» أحدهما من الطائفة التى 
شايعته فى الدين » وهى بنو إسرائيل » والآخر من مخالفيه فى الدين؛ يهم 
القبط » فطلب من كان من شيعته من موسى أن ينصره على عدوه؛ فضرب 
موسى القبطى بكفه المضمومة أصابعها فقتل الرجل » فقال مومى هذا من عمل 
الشيطان وَزبينه » إنه عدو يسعى فى إضلال غيو ء بين العدارة وظاهرها ؛ نم 
قال بعد ذلك إلى ظلمت نفسى بذلك العمل الذى ترتب عليه القتل فاغفر لى 
ذنبى فغفر الله له » هذا هو ما تفيده الآبة إجمالاً » فتعبير مومى بأنه ظلم 
نفسهء وطلبه المغفرة من الله يدل على أنه ارتكب ذنباً » وهذا بظاهره ينال 
ثبوت العصمة للأنبياء عليهم الصلاة والسلام » ولكن صرع الآية يفيد أن الذى 
حصل من مومى هو الوكز » وهو الضرب بالكف مجموعة الأصابع ٠‏ ذهو من 
الصائر والقتل ترتب عل هذا الوكز ولم يكن مقصوداً , بل كان من قبل اخطا 
وارتكاب الصغائر التى لا تشعر بالخسة لا بخل بالعصمة » وكان أيضا قبل البعثة 
بدليل قوله ط ففررت منكم لما خفدكم فوهب لى ربى كبا وجعانى من 
المرصلين 2'4 وإنا ندم موسى بعد أن وقع منه الوكز» وقال ظ إلى #لمت 


: 0و 5 ) مولة الشعراء الآيأ‎ 1٠6 سو القصص الأينان‎ )1١( 


ببى ب لأنه ظهر له أن دفع الظلم قد يكرن بغير الوكر . فلم يتمين الزكر 
ينا لدع ظلم ذلك المعتدى . 

وعلى هذا البيان لا يكون فى الآبة ما يوخ منه أن مومى ارتكب ما يخل 
بالعصمة . 


ما ورد ل حق. يوسف عليه السلام 


قال الله تبارك وتعالمى حاكياً لما وقع من يوسف ومن ابرأة العزيز « ولفد 
همت به وهم بها لولا أن رأى برهان ربه 4'*'' قبل يبان معنى الآة يمب 
معرفة ما كجرى فى النفس » وما يدخل منه تحت التكليف وما لا يدخل . 

النى يجرى فى النفس حمس مراتب ( ١‏ ) الهاجس وهو ما بلقى فى النفس 
ولا يجول فيبا . ( ؟ ) الخاطر وهو ما يلقى فى النفس ويجول فيها. ( 5 ) 
حديث الفس رهو تردد النفس بين فمل الخاطر وتركه . ( ؛ ) الهم رهر توجه 
النفس و الفعل والميل إليه . ( © ) العزم والتصميم على الفعل . 

جميع هذه المراتب لا يتناوها التكلين , ولا مؤاخذة فيها إلا المرتبة الأخوة » 
وهو العزم والتصممم , فالمم حيتكذ لا مؤاخنذة فيه , ولا يعد من الذنوب أصلاً 
إن كان نحو معصية قال ييه ( ومن هم بسيكة ولم يعملها لم تكنب عليه ) . 

وحيكل فالآية تفيد أن يوسفن توجهت نفسه نحو عخالطتما ومالت نحوها 
بمقتطى الطبيعة البشرية كديل الصائم فى اليوم الخار إلى الماء البارد ٠‏ ولكن منعه 
من الجرى وراء أما اقتضته الطبيعة البشرية من الانتقال من الهم إلى العزم أنه 
رأى برهان ربه » وحدحته الباهرة الدالة على تباية قبح الفتتك بالأعراض وسوه 





)١(‏ سورة بوسه “أل وك, 


بالاله١ا‏ سس 


سيله, ولذلك يقول الله تعالى طإ كذلك لنصرف عنه السوء والفحشاء 
الوه هو خيانة العزيز أميو مصر » والفحشاء هى الزنا ٠‏ ف إله من ادن 
المخله »4 الذين أخلمهم الله تعالى واختارهم لطاعته . 

وأظن أن بيان الآية على هذا الوجه لا تنبو عنه التراكيب ٠‏ ولا المفردات إلا 
تعسف فيه » ويقطع ألسنة الطاعتين خخصرصا وأن هذه الحادثة كانت "١‏ قبل 
البعثة والآبة لم تشتمل على اعتراف بذنب ولا تجاوز عنه . 

فاحطظ يبنا البيان ولا تلتفت لا سطره بعض القصاصين فى هذه الحادك 
فهر من الإلرائيليات ٠‏ وم بنقل من طربق يعتمد عليه . 

وقال الله تبارك وتعالى ظ قالوا إن يسرق فقد سرق أخ له من قبل فأسرها 
بوسف فى نفسه ول بيدها هم قال ألم شر مكانا والله أعلم بما تصفون 14" 
ظاهر الآة ينيد أن إخرة يوسف نسبرا إليه السرقة » ولم ينفها عن نفسهء 
ومعلوم أنها من الكبائر امشعرة مفسة » وهذا النوع أجمع علماء التوحيد على 
عصمة الأنبياء منه » عمداً وسهراً قبل البعئة وبعدها ء ولكن ذلك اذى نسبه 
إخرة يوسف إليه يحتمل أن يكونوا كاذيين فيه ٠‏ وفى الواقع لم يسرق ١‏ ويشير الى 
ذلك فوله ( ألم شر مكاناً رالله أعلم بما تصفون 4 ١‏ وصدور الكن. . نهم 
واشلى أن يكرن قد حدث أمر سمره سرقة » وى الواقع ليس بسرفا » ققد 
ج أق إسحاف . وين جرير » وابن أبى حاتم » عن مجاهد قال كاد أول ما 
ترسف عليه السلام فى البلاء فيما بلغنى أن عمته كانت تمشته » 
لالت "ثب ولد إسحاق عليه السلام وكانت إليها منطقة أبيها ٠‏ وكائوا ينوائنما 
صعب 0 :. 

)١(‏ لعل فلك هر 


ج القاصد للسعد جد ١‏ م 44 وكتب تقو القرآن الكريم مثل 


رحاشية 5 
رى كحك لخمل عل الاين . 


الك , ذكانت لا تحب أحداً كحها لبوسف ٠‏ حتى إذا ترعرع وقمت نفس 

٠ 01100‏ فقال يا أختاه سامى إلى يرسف فولله ما أقدر أن بغيب عى 
ا 001 ؛ أياما أنظر إليه , ٠‏ لعل ذلك 
ي_لني ء فلما خرج يعقوب عليه السلام من عندها عمدث إلى نلك المنطقة 
فحزمتها على يوسف عليه السلام من نحت ثيابه . نم قالت فقدت منلقة ألى 
إسحاق ٠‏ فانظروا من أخذها , فائقست ثم قالت اكشفوا أهل اليت ١‏ 
فكشفرهم » فوجدوها مع بوسف عليه السلام ؛ فقالت والله أنه لسلم لى أصنع 
فيه ما شعت ء فأتاها يعقوب فأخبرته الخبر . فقال لها أنت رذاك ٠‏ إن كان 
ذعله فامكيه فما قدر عليه حنى مانت [ه فهذا المررى صري فى أن يرسف 
م يسرق , وسماه [خوته سارقا باعتبار ما اشتهر بين الناس » فإن صحت هذه 
الرياية فيبا » وإلا فهم كاذيرن 3 نسسبة السرقة إليه » فالآية حيتعذ لم تدل على 
أن يوسف قد ارتكب ذنب السرفة . 


ها ورد فى سيدنا داود عليه السلام 


قال نبارك وتعالى « وهل أنا': نبأ الخصم إذ تسوروا الحراب . لذ دخلوا 
على داوود ففزع منهم قالوا لا نخفى خممان بغى بعضنا عل بعض فاخلكم 
يننا بالحق ولا تنطط واهدنا إلى سواء العراط . إن هذا أخي له انس 
وتسعون نعجة ولى لعجة ,اححدة فقال أكفلببا وعزني فى الخطاب ٠‏ قال لذ لتهد 
ظلمك بؤال تعجحك إد, اسه وإن يرا عن الاك أيي , :ماهم عم 
بعض إلا الذين را وع...,ا الصالحات وقليل ما هم رظن داود ها ماه 
فاستار ريه :وخر راكماً رأنا ٠‏ ذلانرنا له ذللك وإن له عندنا لزلقي رح . 
ماب 014 , 





)1١(‏ صوبة ص الآيات ١؟‏ ونا دسف 


لاثما 


هله الآبات يجملتبا تشير إلى قصة وحادثة تتعلق بسيدنا داوود عليه السلام 
واخرين رتب عليها أن داود طلب المغفرة من الله تعالى فغفر الله له ما صدر 
مله . 

وقد نقل الكاتبون على هذه الآيات روايات كتير فى تميين هذه القصة , 
وفضلاً عن ذلك فهذه الروايات تؤدى إلى نسبة أمر لميدنا داوود قام الدليل 
الحقل على عصمته منه » ؟ أنها تؤدى إلى التجوز فى لفه ''2 النعجة . بدون 
مقتضى »٠‏ فالواجب غض الطرف عن هذه الروايات حيث كانت تؤدى إلى ما 
ذكرء والمصير إلى ما يعطيه ظاهر الاية وينفق مع ها قطن به العقل . 

روى أن داوود عليه السلام وزع أعماله على الأيام وص كل يوم بعمل 
فجعل يوماً للعيادة لا يشتغل بغييها . وبوماً للقضاء وفصل الخصومات , ويوماً 
للاشتغال بشؤون نفسه ‏ وبوماً لوعظ بنى إسرائيل وتخويفهم من الضلر وترفيهم 
فى النافم. 

ففىيوم العبادة يبنا كان فى محرابه مشتغلاً بعبادة ريه منفرداً وحده دخل 
عليه قوم من الإنس متخاصمون مع يعضهم يغير اسغذات » ولم يكن دخوهم 
من الياب المعتاد » بل تسلقوا سور محراب المسسجد ونزلوا إليه » والذى دعاهم 
إلى هذا التسلق أنهم أرادوا الدخول من الياب الممتاد فمنعهم الحرس للوجود على 
الياب . 

لما رأى داوود منهم ذلك فزخ وظن أن مجيهم على ذلك الوجه الذى لم 
يؤلف وف غير يوم القضاء يكون ا امل عليه فى الغالب هو التعدى عليه » 
فقالوا لا تخف نحن فوجان . جار بعضنا على بعض ء فاحكم بيننا باحق ' 


)1١(‏ رإجم فى هذه الآيات نفسى الأترمى , وحاشية الجمل على الجلالين وكاب شرح المقاصد 
للممعد ج ؟” ص 4؛١؟‏ 


يمون ؛ ماهدنا إلى وسط طريق الحق بزجر الباغى عما سلكه من طريق 
ىع بإرشاده إلى منهاج العدِل ‏ ثم تصدى لشرح الحادثة التى جاعوا لأجلها 
بين فقل أحدهما يشير إلى الثانى ط إن هذا أخى © فى الصداقة أو النسب 
| إزدبن ا له تسع وتسعون نعجة » هى الأنئى من الغدم ظ ولى نعجة 
واحدة فقال » صاحب العدد الكثير لمالك النعجة الواحدة 8 أكفلنيها » تحول 
عنباء ظ وعزلى فى الطاب © جاء بحجج لم أتمكن من ردها , فقال داود 
لاخر ما تقول فاقر بما قاله المدعى ووافقه » ولم حك فى القران اعتراف المدعى 
عله لأنه معلوم من الشرائع كلها أنه لا يحكم الحآم إلا بعد إجابة المدعى . 
بعد أن سمع داود كلام المنصمين قال للمدعى لقد ظلمك وتعدى عليك 
بطبه ضم نعجتك إلى نعاجه » هذا هو ما يعطيه ظاعر الآية » ولا مقتضى 
للعدول عنه » والذنب الذى طلب داود من الله أن يغثره له هو ظنه فى بادىء 
الأمر أن القوم دخلوا عليه ليقتلوه » حيث دخلوا فى غير يرم القضاء وبدون 
استعذان ؛ وتسلقوا سور المحراب ١‏ فلما اتضح له أتهم جاعرا للمتحآم وبرز منهم 
اثنان لشرح قضيتهم رجع عما كان يظنه ألا من أنهم برهدون تله » ورأى أنه 
ما كان بيغي أن يتعجل بذلك الظن » :“.ستغفر رنه من ذلك الظن الذى 
تعجل به. فنفر له ذلك الظن » ومثل, ذذاك الظن أن يمد ذنياً فى جائب. 
سيدنا داود لعلو منزلته وقربه من الله » فهر من الصغائر التى لا تخل بعصمة 
الأبياء » هذا هو الذى ينبغى أن يفهي ب الأبة .فلا تلفت لغيه . 


ما ورد فى حق سيدلا ما.مان عليه السلا 
قال تبارك وتعالى # ووهبنا لداود سليمان نعم العهد إله أواب » إذ عرض 


عليه بالعثى الصافنات الجياد ٠.‏ فقال إفى أحبيت حب الخير عن ذكر رف 
حنى توارت بالحجاب . ردوها على فطفق مسحا بالسوق والأعناق 16" . 





0 . بما بعدها‎ ٠٠١ عورة ص الآبات‎ )١( 


-1١535 


معنى هذه الآبات على طربق الإجمال أن الله تعالى تفضل عل داور فرزقه 
ليمان الصف بأنه كثير الرجوع إلى الله سبحانه وتعالل ٠‏ والشاهد على أنه 
كبر الرجوع إلى الله سبحانه وتعالى ء أنه كان يقتنى صنفاً من الخيل الجباد ‏ 
فاستعرضها من زوال الشمس إل اخعر البار لبصلح من شأنما ما يحتاج إل 
إملاح » حتى تكون معدة للانتفاع بها فى طاعة الله سبحانه رتعال » خرتب 
على ذلك أنه فاته صلاة العصر ؛ فندم على ذلك ؛ وقال 8 إلى أحببت حب 
الخير عن ذكر رى » أى آثرت حب الخور منييا له عن ذكر بف ؛ وامراد من 
الخور الذى اثره على ذكر ربه وهو الصلاة الاشتغال بإعداد الخيل للجهاد )'١.‏ 

فالذى وقع منه أنه نسى عبادة لشغله بعبادة أخرى . وهذا لا يقدح لل 
العصمة بلمدم رضاه بذلك طلب إرجاع الخيل إليه ء ملا ردت إليه أذ يقطع 
سوقها , بأعناقها بالسيف قرباناً لله تعالى . وكان التقرب بالخيل مشررعاً فى 
دينه » وقطع سوقها ليتأق نحها . 

قال تارك رتعالى ط ولقد فننا سليمان وألقينا على كرسيه جسدا ثم 
أناب ٠‏ قال رب اغفر لى وهب لى ملكاً لا ينبغى لأحد من بعدى إنك أنت 
الرعاب #'؟ . 

ويد عن النبى عند فى كتاب البخارى تفسير هذه الآية وعد: مضمون 
ما ورد : 

فال سلبمان لأطوفن البوم على تربعين امرأة من نسافى تأتى تل 15٠:ة‏ سار 
عاهد فى سيل الله عم يفن إن اشام الله ع غطاف عد ال ير الا أمأة 
باحدة وجاءت بوند عير كلامل الخلقة » فاحذته القايلة ووضعة* ا كرسى 
بيب ا د 
للق ضع شرح شاصد للمد ب عاص 166 . 
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ايان » وال تنا 7 إلى تشمرء تمد يده نكال إن خاء ا جاسا 
بالا , فالذى حصل مر . سليمان ن هو تركه للمشيدة ١‏ وهذ' فيه اكات 
لاف الأونى ٠‏ فعده 5 ذبيلن إاستغفر مد د وهذ! لا بف فى 
المصمة ء وهذا أظهر ما قيل فى فتنة سليمان فلا تنغت نيو مما سطر فى يان 


معنى الآية . 
ما ورد فى حق يونس عليه السسكرم 


قال الله تبارك وتعالى ل وذا النون إذ ذهب عفاضيا فظن أن لن نقدر عليه 
فادى فى الظلمات أن لا إله إلا أنت سبحانك إلى كنت من الظالمين ٠‏ 
فاستجينا له وغييناه من الغم وكذلك نتنجى المؤنين 4''؛ قد اشتمل هنا 
نتركيب على جمل ظاهرى يحتمل ما يجب تنزهه الأنبياء عنهاء أُولا قوله 
< ذعب مغاضبا » ثانا ترك ط فظن أن لن نقدر عليه » لالنا ترهط إلى 
كنت من الظالمين » وربما ْ أك الطاعنون بذلك الظاهر ؛ ولكن حيث علمنا 
ما وجب للأنبياء بالدليل المثقى وجب حمل الأية على ما لا يتناقى مع ما أدع,ر 
به العقل . 

وهذا بيان معني الآية سن وجه صحيح لاا تبو عنه : 

أذكر يا محمد صاحب '.ت رهو يونس بن منى عليه السلام ؛ إذ ترك 
قيمه غاضبا علييم ليأمء ا إجابتهم دعرته » لا رأى منهم الإصرار عل 
معتقدهم مع طول دعونه , رف , إن غضبه عل النَنِك لا عل, القوم » - وى 
عن أبن عياس أنه قال ::. يونس وقومه يسكنون فلسطين ٠‏ فغزاهم ملك 
صصص مهم تسعة أمباطا ... مأء فأوحى الله إل أشميا النبى علي عصلاة 
بي 





. صورة الأنيا, الآيات 'ر .) بعدها‎ )1١( 


١8#‏ ده 


يكلام أن اذهب إلى حزقيل الملك وقل له يوجه خمسة من الأبياء لقتال مز 
ملك » فقال أوجه يونس بن متى فإنه قوى أمين . فدعاه املك رأمره أن 
بخرج ء فقال له يونن هل أمرك الله بإخراجى قال لا ٠‏ قال هل ماق للك , 
ال لا قال بونى فههنا أبياء غوى : فألموا عليه فخرج مماضها ء فأق بر 
الريم فرجد قربا هيئوا سفيئة فركب معهم » فلما وصلوا اللجة ( أى معظم 
الماء ) تكفأت بهم السفينة رأشرؤت علل الغرق » فقال الملاحون معنا جل عاص 
أو عبداً آين , ومن رمنا *'' أنا إذاً أبلينا بذلك أن بقترع فمن وفعت عليه 
الفرعة ألقيناه فى البحر , ولأل يغرق أحدنا خير من أن تفرق السفيئة » فاقترعوا 
ثلاث هرات فوقعت القرعة فيها كلها على يونس عليه السلام . فقال أنا الرجل 
العامى والعبد الآبق » فألقى نفسه فى البحر فجاء حوت فابتلعه » فأوحى الل 
تعالى إل الحوت ( لا تؤذ منه شعرة فإفى جعلت بطنك سجنا له . ول أجعله 
طعاما لك . ثم لما ثماه الله تعالى من بطن الحوت تبذه بالعراء أى الفضاء الذى 
لا ستر له ؛ فأبت عليه شجرة من القرع يستظل بها وبأكل من ثمرها » حتى 
اشتد ‏ فلما ه ست الشجرة حزن عليها يونس فقال له أتحزن على شجرة ول نحن 
على ماثة ألف أر يزبدون ؛ حيث لم تذهب إلبهم , ولم تطلب راحتهم » فأوحى 
الله تعالى إليه بأمره أن يخرج إلمم إل . القمة . 

وسراء كان روج يونس لغضبه من قومه » أو من اإثلك ء فالخروج هجرة 
من غير أمر وإذن من الله سببحانه وتعالى » والذى مهل ' الخرو ج وتركه لغومه 
أو للملك حر و ا 1 ل الخروج » رهذا يبان 
لا تمرى بجرى العار ليونى ؛ حيث إنه لم يخرج . اللحصية بل لظلنه أن 
الخروج مم . ييل هذا ابيان يكون معنى (١‏ تقد,. سن 
)00 أف من صعنا رأحرلنا . 
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لي قوله تعالى ط الله بيسط الرزق لمن يشاء ويقدر 4 وقيل معناه ظن أن لن 
زينبى عليه بشىء ء مجازاة له على تلك الحجرة ٠‏ فكان ما كان من المسامة 
والنغام اموت ١‏ ظ فنادى فى الظلمات 4 أى ف الظلمة الشديدة الحكائفة فى 
ان الحوت فهى كظلمات لشدته طإ لا إله إلا أنت سبحالك ‏ أترسك 
زب لاثقا بك ظ إلى كنت من الظالين 4 لأنفسهم. حيث تركت 
الأفضل » وهو انتظار الأمر بالمهاجرة إلى غبر الأفضل » وهر الموج بدون 
أمر » ودرجات الأنبياء الرفيعة تدعرهم إلى أن يعبروا عن ذلك الأ الذى هو 
حلاف لأول بأنه ظلم . وعلى هذا البيان فليس فى الآية ما يناف عصمة 
الأنياء . 


الات التى وردت فى حق سيدنا محمد َكل 


قال الله تبارك وتعالى ظ ما كان للبى أن يكون له أسرى حتى بنخن ىق 
الْرْض تربدون عرض الدنيا والله يريد الآخرة والله عزيز حكم 3 لول" كاب 
من الله سبق لمكم فيما أخذتم عذاب عظم 04" . 

ظاهر هذه الآية رننا يشعر بأن النبى ليله ارتكب خط + استوجب 
عنابا عظيماً » ولكن إذا وقفت على المعنى الصحيح للاية د . بأنه عليه 


السلام لم يذنب . رإليك بيان سيب نزول الآية اليتصاح ..د المى تمام 
الليضاح . 

0 انتى النبى 0 من غزوة بدر » ورجم إل 'لدبة ”- .ب عدد من 
سل لل ل اس 


00-7 3 الك‎ ١ 
+ 20 رما بعدها ء وراسيع يان ممى عدم‎ <٠ سور الأنفال الا-:‎ ( 
سان تسب نسي لتسل إلى المي لم لحن لا‎ ١1 ج 5 ص‎ 


أمرى الحرب ١‏ فاستشار أصحابه فيما يفعله مولام الأسرى فقال أب بكر بير 
اله نه يا رنترل ال : عؤلاء أهلك وقومك قد أعطاك 00 3 
علهم » آي أن تستيقهم وأأعذ القداء منهم ٠‏ فيكون ما أحذته سيم وك 
على الكفار ؛ وص الله أن بهديهم بك فيكونوا لك عضداً ٠‏ وبال عمر يي 
الخطاب : يا رسول الله قد كذبرك وقاتلوك » وأخرجوك من بلدك ؛ تأى أن 
فكننى من فلان لقريب له فأضرب عنقه » وفكن حمزة من أخيه العبلس . ول 
من أخيه عقيل » وفكذا حتى بعلم أنه ليس ل قلونا مودة للمشركين ما 

أن تكون لك أسرى ء فاضرب أعناقهم ٠‏ هلام صناديدهم وأتمتيم وقااتيم , 
ققال علو الملاة والسلام : 


إن الله لبلين قلوب أقوام حتى تكون ألين من اللين . وإن الله ليشدد قلرب 
أقوام حتى نكون أشد من الحجارة وإن مثلك با أبا بكر مثل إراهي نال 
< فمن تبعنى فإنه منى ومن عصان فإنك غفور رحيم 4 ومثل عيسى حي 
قال « إن تعذبهم فإهم عبادك وإن تففر هم فإنك أنت العزيز الحكم » 
ومثلك : يا عمر مثل نوح قال ظ رب لا تذر عل الأرض من الكافرين 
دبارا 4 يشل مرسى قال ظ بهنا اطمس على أمء!هم واشدد على قلوبه فلا 
ونوا حتى يروا العذاب الألم 2'04, وهدا مدح من النبى لأصحابه فند 
حمل رأى أنى بكر فى هزلام الأمرى شبيباً .رأى إبراهيم وعيسبى فى قوميما » 
.حمل رأى عمر فى عؤلاء الأرى شبياً برأى نوح فى قرمه ومومى فى قرمه» 
..ن الحامل لكل عل اعيار رأيه إلا إعنار الدين . 

بعد ذلك قال النبى لأصحابه ما معناه أنتم اليوم فى حاجة إلى المال » وا-خار 
“دا على القتل ‏ فنزلت الآية عتابا للنبى » ومعناها لا ينيغى لنبى أن يسنبثى 
*.رى بدون قتل فى مقابلة فداء بأخذه , إلا بعد أن يذل الكفر ويقل حزبه ٠‏ 





(1) صوط يرس الآية هله , 


-145 د 


مين الإشلام وبتشرء ويكون المسلمون فى أمن تلم على عقيدمم وبالهم 
رإرااحهم ء أنعم أخذثم متاع الدنيا والله بريد لكم ثراب الآخرة « والله عزيز » 
ل لا أعدائه 5 

يبيل اللبة لأوليائه على أعدائه ط حكم » بعلم ما يليق يكل حال رتخصه 
, طلولا كتاب من الله سبق 4 ألا حكم ساب من الله لى اللوح 
الحفرظ , وهو أن امجتبد لا يعاقب على اجتباده وإن أخخطاً ٠‏ ظ لمكم فيما 
اعدتم »م لأصابكم لأجل الذى أعذقره من الفدية ‏ علذاب عظم » رفد 
قال كتير من علماء الأصول أن النبى يبتهد ويمرز عليه الخطأ ما يبز على كل 
يجيد من أمته » غم أنه إذا اجتهد بأخطأ فى اجتبادء ينزل عليه الوحى يبن له 
أن هذا المكم الذى وصل إليه باجتباده يقتصر على هذه الحادئة . أما فى 
المتتبل فالحكم غير ذلك . 

فالآية حيخذ ليس فيها إلا عناب النبى عه على مبادرته إلى الاجتهاد فكان 
يبغى أن ينتظر الوحى ء ومن قبيل هذه الآبة قث تعالى « عفا الله عنك لم 
أذنت لحم حتى يتين للك الذين صدقرا وتعلم الكادبين 14'' . 

فإنها سيقت عتابا للنبى على ترك الأول , ٠ه‏ تأخم الإذن بالتخلف 
لطالبيه » نإنه لو أخر الإذن لمم بالتخلف لظهر 1 .. . واقتضحرا على روس 
الأشهاد , ركان إذن التبى لم بالتخلف ناء غر, :اند منهاء وكات الأون له 
انتظار الوحى . 
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قال #يالى مٍِ وما أرملا سن قلك م رصول 3 إلا إذا ت- ألقى 
الشيطان فى تميعم فيسخ الله عا للق الحيطاذ ل سم الله يانه راله «كم 
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مه 
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الف أقسمن ى 5 امم 


سرة الح الآ 201 وراحع ل لاما 520 هلاة اليه 
1 رتعم ابن "كم لمذه الآية . 


ذكر بعض المفسرين فى سبب نزول هذه الآآية أنه لما نزلت سورة ( وا ش 
اشتغل النى بقرامتها على الصحابة » فلما وصل إل قوله تعالى 8 أفرأيم اللان 
والعزى » ' 0 أجرى الشبطان عل لسانه تلك الغرانيق العمل ,' 
شفاعتهم'') في )ىلدا سك تلن ذلك حك رد تدا 1 
إن محمدا قد مدح الهم . 
ا ا 0 
لجنا من قلت ني وول لانن ٠‏ الأيذ ا 
وقد اريَضى هذا بعض الكانبين وصار يرتكب التأويل فى يان مال 
الألفاظ » حتى رج عن الطريق ' 4+ادة 

والذى عليه الحققون أن هذه ..عة من وضع الزنادقة ولا أصل لا , بإن 
النبى مله معصوم فيما يتعلق بالدليخ عن الزيادة والتققص » والتغيمر بالتبديل . 
عمداً لو سهراً ٠‏ قال نعالى فل يا ٠.‏ الرسول بلغ ما أنزل إليك من ربك وإن 
لم تفعل فما بلغت رسالته » وءر, تماء. العصمة أن لا يتسلط عليه الشبطان ‏ 
التبليغ » وإلا لأدى إلى تطرق الشك واحتال الكذب والغلط فى كل ما ببسم 

ومعنى الآية على الوجه الصحيح : 

وما أرسلنا رسولاً قبلك بشرع جديد ء كإبراهيم وموببى » وعيسى ؛ 
محدداً لشرع جاء به ينل قبله عه ب مرق الى ل 
قرمه ألقى الشيطان فى قلوب هزّلاء القع الوسارمن » التى تنفرهم من ذ 





ري عكذا فى الطبرعة رقصراب فلا يصل إلى قرله تعالى « افرأيم اللات والعزى ونا 
افيد الأعرى » الى 

20) 700 أو وإن شفاعتما لترني 
لم شرح اللقامد للمد ب :اع 145. 


موا 


بتمناه ويطلبه مجم » وهو الإيمان » ولكن إذا أراد الله هدايتهم أزال تلك 
5 ساوس التى ألقاها الشيطان فى صدورهم ٠‏ ورفقهم لإدراك الحقيقة » وإجابة 
وبى فيط طلب » فالنسخ نحو الوساوس وإزالتها » وإحكام الآيات التوفيق 
للصواب» فالآية نزلت تسلية للنبى » لبيان أن كل مصلح لابد وأن هلاق فى 
طريقه عقبات ١‏ تكون حاجزا بينه وبين مطلوبه » لكن إذا لاحظته عنلية اللطيف 
الم ذللت له تلك العقبات » حيث كان رائده المصلحة . 

شرح الآبة على هذا الوجه الذى لا تعسف فيه » تندفع تلك الشبهات 
التى تخل بالعصمة ٠‏ فيجب التعويل عليه ٠‏ وطرح ما عداه . وإن قاله فلان 
يتصدى لمأيده فلان . 

قال مقالى « وإذ تقول للذى انعم الله عليه وأنعمت عليه أمك عليك 
زوجك واتق الله ونخفى فى نفلك ما الله مبديه وتخشى الناس والله أحق أن 
شاه فلما قعنى زبد منما وطراً زوجتاكها لكى لا يكون على المؤنين حرج فى 
أزواج أدعياتهم إذا قضوا منبن وطراً ركان أمر الله مفعولا 1'14 . 

ذكر بعض الكاتبين فى تفير هذه الآية نا ساسله : تبنى رسول الله بيد 
ابن حارئة ركان منزوجاً زينب بنت جحش » فنوج» رسول الله يوما إلى بييث نهد 
فم محده ورجد زوجه زينب ء فلما نظر إلبها قال سبحان الله مبحان خالق 
الور تبارك الله أحسن الخالقين . ثم خرج فلما جاء زهد أخبه زوجه بهذا 
الذى حصل »ء ففال لما لعلك وقعت فى قلب رول الله . فهل لك أن أطلقك 
حمى يتزوج بك ء فقالت أخشى أن تطلقنى بلا بتزرج فى ء مجاء زوجها إلى 
مول الله يقال له أتريد أن أطلق زينب ؛ فنا'. '» أمسك عليك زوجك واتق 
لله » قال هذا بحسب الظاهر , وف الواقع ٠+“‏ بم الطلاق والتزوج + . 


ل ل 


0 


. 60 سوق الأحراب الآية‎ )٠ 


لاكأؤأاه 


هنا الذى ذكر فى ممنى الآية تضمن أموراً : أولاً أن النبى قد أثرن من 
الشهرة فنضع لا ونى أن يطلق زهد زوجه . 

زنيائن أظهر علاف ما أضمره فإنه كان يود طلاق زوجها لا » ومع ذلك 
ينول له لُك عليك زوجلك . 

ثالها أنه ارتكب الحسد حيث تمنى زوال نعمة غوه » وهى قطع الصلة التى 
بين نهد وزوجه . 

هله الأمور التى تضمتبا هذه القصة الممكية تقدح فى العصمة ء بل تمل 
بالمرومة الشف » فإن فيها التعريض بامرأة زهد » وإظهار الميل إلدها من طريق 
خفى فل فيية زيجها , ؟! ينبي عنه قوله سبحان بالق الثور تبارك الله أحسن 
الخائقين فإنه يؤول إل التعجب من قرط جمالها » يفييا حسد زيد على تلك 
الزوجة وَنى زوال تلك التعمة عنه . 

ينوا الحضوع لسلطان الشهرة . هذا الذى لا يوجد إلا فى الببثم وما كان 
على شاكاتما . 

وها وصفه بالنفاق حيث أظهر خلاف ما أبطن . 

وحيث أكان هذا مغلا بالعصمة وجب رده وطرحه ء وعدم النظر إليه ؛ ومع 
مع الآية وصبب نزوفا على الرجه الصحيح الذى لا يصادم ما قضى به العقل 


تنى صل الله نهد بن حابلة : وكان التبنى محداداً بون العرب » وتزوج نهد 
تنب بنث جحش وكانت دائماً نسهاء فكان يشكر 
ات حمق يقت داا قر علي يدها وعلو نسي 

؛ لالحكمة فل فلن أن بين لفاس أن البنى ليس “الينوة المقيقية » فيجوذ 


سداءثء] هده 


ين أن يتزو ج مطلقة من تينله ؛ ولا تموز له أن جروج مطلقة ابنه . بمد 
ينا الوحى كان يأق نيد إلى التى ع وقول ءا رسول الله نما لا تزال تشغر 
يصعالى على » إلى أبهد أن أطلقها » فيقول له النبى أمسك عليك زوبجك وات 
يل لى شأنها , كان يقول هذا مع كون الوحى نزل عليه بأن زيداً سيطلقها » 
أنك سعروج ما . 

والخامل له على ذلك القول مع كون الوحى نزل عليه بما يحصل . فهو ل 
حل من الإلخبار باللحقيقة , إنه رأى لو أظهر الوحى الذى نزل عليه من أن زهداً 
سيطلقها وأنه سيتزوج بها ثقيل عليه من يبل أعدائه أنه تزوج مطلقة عن تبناه » 
فزت الآية ععاباً له تقول ظ وإذ تقول للدى أنعم الله عليه 4 بترفيقه الإسلام 
9 وأنصمت عليه > بالتبنى . ضعهده بالترية < أمسك عليك زوجك » , 
يلا تطلقها ( واف الله » فى أمرها ظ وتخفى فى نفساك عا الله مبديه # تستر 
على الناس أمراً سيظهره الله وهو أن زيداً سيطلقها , وأنك ستتزوج بها وتياف 
من اعتراض الناس عليك ٠‏ وقوهم إن عممداً تزوج زوج ابنه » والخال أن الله 
تعالى أحق بالخشية والخوف وهذا عمط العتاب من الله لنبيه . 

ركأنه يقول له : كان الأول بك أن تسكت أو تظهر الأمر للناس . فإن 
طلاق نهد لزوجه وتزوجك بها المكمة عظيمة الشأن ؛ سيترتب عليها نشرع" 
كبر أشارت الآية إليه فى قرله تعالى ظ فلما قضى ند منبا وطرأ # حاجة 
( زوجناكها لكى لا يكون على المؤمبين حرج لل أزواج أدعيالهم » صرناها 
نيجة لك يا محمد لأجل أن لا يكرن على المرمنين ضيق فى نزوج أزواج أبنائهم 
انبنى 8 إذا قضوا منبن وطراً » إذا طلقهن وانقضت عدتمن ؛ فإن لهم فى 
صل الله أصسوة حسنة 200 , 
سب ل يد 
0( طعم ول شرح هله الآبة تسر ابن كثم ؛ وتقفمم الألرسى ليتشح لك اللي 0209٠‏ 

شرح للقاطد للمد سجس ؟ ص .١]6‏ 


لاأ ءاس 


ييان الآ على هذا الوجه لا يفدح فى العصمة » لأنه لم يقع من البى إل 
ترق الأؤلى , بل يتفق مع ما قضى به العقل ٠‏ فيجب التعوهل عليه وعدم النظر 
إل غيه . ١‏ 

نال الله تعال ط إنا فعسما لفك فمحاً ميينا » ليخفر اله للك ما تقدم من 
دبك وما تأغر وبع نعمته عليك وبهديك صراطا مسعقيما ٠‏ وينصله الل 
بسر عزنا ب ''2 قد ذكر لفظ المغفرة فى ذه الآية وهو يشعر بارتكاب 
ذنب ء ولكن إذا سمعت معني الاية زالت تلك الشببة . 

(إنا نحا لك فححاً ميناً » إِنا يسرنا للك قهرك للكفار ء وانتصارك 
عليهم بمكابدة الحروب ٠‏ واقدحام موارد الخطوب , وتحمل المشاق لمهملحة تترتب 
على ذلك ٠‏ وعى نيالك السعادة الأعروية والسعادة الدنبيية عبر عن السعادة 
الآخررية بترلمط ايغفر لك الله ما تققادم من ذنبك وما تأخخر » فإن المنفرة 
هى الستر ء أو التجاوز عن المتاخلة ‏ وهازمها قبول الله للعبد المغفور له ء ورقع 
درجاته ل الاخرة ؛ شكرن المغفرة مستعملة فى لازمها » وهو السعادة الدائمة 
والقينة على ذلك استحالة المعنى الحقيقى , فإن الدليل قام على عصمة النبى 
من اكاب اللنب . بأنا السعادة الدنيية َمَيْرَ عنبا ,رلك 8 ويتم تعمنه 
عليك © بإعلاء الدين واتتشاره فى البلاد » وامتجابة دعائك فى طلب فتح 
مكة رفره , ( ويهديك صإطا مسقهماً © وبرشدا. إل الطريق السوى ف 
بابخ رسالك إل قومك , وإقامة حدود الشرائع « وينصرك الله نصراً عزيزاً » 
بل وود مثله ويصعب فثاله , , 
وقال تعالى فى زان 0 

ؤٍ سرية ( والصحى ) <« ووجدك ضالاً فهدى #» قاصر 
عكر للإناك إلى طلهر هنا ركيب ظلوا أن انبى كان حائداً عن الطريق 
1 نالا عن الح فهداء الله إليه . رمنشاً ذلك انط عدم الأحاطة 


7 سي خسم الآبين الأول مب , 


سد كآ6ءك] ب 


بمدارلات الألفاظ ومعانيها ٠‏ التى نستعملها العرب فيا ولو كان عندهم علم 
بمدلرلات لألفاظ » وعلم بما يجب للانيياء من الصفات , التى يجزم العقل بثبوتما 
لهم لسهل عليهم الأمر وأدركوا الحقيقة . 

ولبيان معنى الآية على الوجه الصحيح نقول : الضلال أنراع . ضلال الشرك 
بضلال الهوى 0 وضلال الطريق . 

قام الدليل العقل وإجماع أهل اللل عل أن'' الشرك مستحيل على 
الأنبياء قل البعثة وبعده » عمداً وسهراً » قبطل إرادته . وعمل الآية عليه , وقام 
الدليل القلى عل أن صدور الكبائر من الأنبياء مستحيل ؛ فلا نصح إرادته من 
الآية وحملها عليه » فلم بيق إلا النوع الثالث رهو ضلال الطريق نيجب حمل 
الآية عليه وحيعذ نقول : 

إن النبى تيه نشأ بين فومه ٠‏ مطبوعاً عل الفسلك بالكمالات والبعد عن 
كل ما يشعر خسة ء أو نقص فى الإدراك أو عدم مروعة . 

ومن كان هذا شأنه تتوق نفسه دائماً إلى السعى ف المصاح ا!سامة . والنظر 
فهما يرفع شأن قومه وعشيرته » فكانت نفسه تتطلع إلى انتشار الأ . ومن 
الدماء والبعد عن كل ما يشين بالخلق . 

هذا النبى المتصف ببذه الأوصاف نظر ف الناس . قرأ ميم «اعمسك 
بمادة الأصنام مع كون العقل اللي ينفر من هذا بمجرد النظر . 

ورأى المنمسبك بدين النصرانية مع كونه دين توحيد » يقد حاد عن الطريق 
الجادة » فخلط دينه بما فيه شائبة الشيرك » كذلك وجد الحمسك بدين 
البودية . 1 


هنه الطوائف البلاث تباينت فى معتقداتها وأخلاقها واستعدادها فالوصرل 
إلى طريق بناسب هله الطوائف جملة مع ذلك التباين ليس من السهل . هذا 
كان النبى يفكر نائما فى سلوك طريق ينقل به هؤلاء الناس من تلك الغفلة إل 
ما فيه سعادهم , فكان يخلو بغار حراء كى تصفو روحه ء ويتصل بالفالن 
اتصلاً تام حتى برشده إلى الطريق الموصل . ولا زال هكذا إلى أن طلمت 
عليه شمس النبرة ونزل عليه ججيل وبين له الطربن الذى يسلكه » قرالت تاك 
ليق . وحيعذ يكرن معنى قرله تعالى 9 ووجدك ضالاً فهدى » ردك 
متحوا ف الطريق الذى تسلكه لمداية هذه الطوائف ؛ فهداك إلى الطريق الذى 


وهان الأية على هنا الوجه الذى سمعته ليس فيه شىء يخل بعصمة النبى 


وقال الله تبارك وتعالى ظ ألم نشرح لك صددرك ٠‏ ووضعنا عنلك وزرك ٠‏ 
الذى أنقض ظهرك . ورفسا لك ذكرك ٠‏ فإن مع العسر يسرا ٠‏ إن مع العسر 
سأ . 

رما بفهم الناظر إلى ظاهر قوله تعالى ط ووضعنا عنك وزرك » أن اراد 
من الوزر الذنب » ؟! هو بعض إطلاقاته . فتكون الآبة دالة على أن النبى 

لكب ذنا وعافه الله من الماعلة به ء وهذا يناق ما ثبت بالدليل المتلى وهر 
العصمة لهذا نقول ليس الأمر | ظن ذلك الناظر إنهما الآية سيقت. للحكاية ما 
كان عليه الرسرل فى مبنأ ) » نما آل إليه أمره قيما بعد . 


كا تحى مبنأ الأمر شديداً على اللبى حين مقابلة املك » نظراً لعدم 
#5 شل؛ حنى كان للتى يلعب إل أمله عقب الوحى ويقيل 
الكل )ء ركان نشر الدعوة فى مين الم متعسرا, لعدم عهد فونه 
“دين الجديد , واء 1 0 
خخصاص النبى بالدعاءة إليه من ينهم . 


ا 0 


م تغير الحال بعد ذلك فحصل عند التبى إلن بالملك وفكن من ندره 
الدعرة ‏ قعيه حاله يال رجل حمل شيئاً ثقبلاً عل ظهره ثم وضعه . 

لا'ثك أنه قبل وضع ذلك الشىء عن ظهره يكون متأماً متعبا ٠‏ بعد 
رضعه عق ظهره يزول الأم والتمب . 

كذلك النبى بعد أن كان فى ميدأ الأمر يلاق شدائد فى تممل الوحى , 
رنشر الدعوة أبدله الله سبحانه وتعال راحة بعد عناء , ويسراً بعد عسرء 
(فإن مع العسر يسما إن مع الصير يسا # . 

رعل هذا البيان فليس ف الآية ما يخل بعصمة البى َيه . هذه عى 
الآيات للى رتت عليها وأظن أن انها على هذا الوجه لا ببعل للطاعنين 
صبيلا . 


النبج الذى اتبعه الرسل ى الدعوة 
وهداية الأثم التى أرسارا إليها 

علمت فيما سيق فى يهان حاجة التوع الإنسافى إز. الرسل أنهم من 
الانسان بمنزلة الرورح من المجسد . وأن بعثهم حاجة من حاجات العقول, 
البشرية » فلم تحصل رسالة أى نبى إلا وكانت الحاب: إلا ماسة » والضرورة 
إليها داعية . 

هذه الماجة هى تطهير الأرواح من دنس الشرك بالسلال ٠‏ ولرلق ا إل 
أل الدوعات . فالرسالة إذا من النعم التى تفضل اله ب على ذلك الإنسان 
لين باق الكائنات . 5555 

ل ب ل 
ا ل ا 0 النقائمى , الخالف 
الإخترام والإبداع » المتصف بالكمالات » المزه عن 


سين 2 + متي حل مق _#تتجر اللاي هي 
سب مسيم و فى سن عد 8١‏ على ملي 
جه سي ميت ور #سمد مل 

بلي ؤي ينه اس قل ع ول لاجر وك و و 


يق عم يق با 2 مان بل 
اع بحن لسع ب بت وين حايس ,ميونت 


١‏ > فم م بي كفي ملحي . سر حير مر 
ممصي نيا مسي إالية طل » فيقية ل بسي يجن 
نيم طبقئق حملا 








دعي "ايه بف ل بحن رسال شير بس يع 
عسي حياس » قبل ابعش جين ب ١‏ 4 متسر لحم ل 
بين سا سيم مفب ١‏ فس 

يسم تو يم شب ليا خسم , فساو شح ء و 
سمم اليه شك إبية ميت .عبر صني . وكيم 7 ل 
- 


يه قي اع وبع اع و يقاو فين ملالس 
سس يم فنا لإتعيا _ ير ايفتال ري وبق ينا الله 
وسفال نه 





يساس عط عي هرم كد فم ع هر سرام 
سي يود ص عه صق + يسن ين ول ع بيس 9 
سير ميحد عام ف لعا يج 

بي بير كت فلنه سنج بت م ضيه لمعن تسو بي 
يس ا سا0 
ويس إلسيايا سن ١‏ 8 عبر ني مها دايران يل 

9 بعس م شين جر خا ٠‏ هلم لير سيم ب بسر حر 
الب ا ل ام سنا 
م 

بي سين ع فسأ شيع مسسيق و يمير د سم يل 
ه شحر ان يع عر بل سام صا رسج مع 
اماعسيا ان فرقم بطي 6 سل 
انا سس ل لس فلم 

أ تع سن سي يي مر ليزي له وي 
اميسو ونم ء نسم في > تسر مقس 2 د ل ليتس 
ادصاق اس سبد ب الي سه 
ا لا ا 
حمر ل حل 





لال9ا72؟ سم 


ملء الشؤين الملكورة اشترك جميع الأنبياء فى دعوة قومهم إليها ٠‏ وإن 
إخيلاءف فإئما هو فى كيفيات العمل » قال تعالى « واذكر لل الكباب 
إسياميل إنه كان صادق الوعد ركان رسولاً لبا ٠‏ وكان يأمر أهله بالصيم 
والزكة ركان عند يه مرضياً 14" . وقال تعالى عن لسان إبراعيم « رب 
اجعانى مقم الصلاة ومن ذرجى ربدا وتقبل دعاء 4 '' وقال تعالى عن لمان 
عيى طقال إلى عبد الله آتافى الكتاب وجعلنى نيبا ٠‏ وجعلنى مباركا أبن ما 
كنت وأوصالى بالصلاة والزكاة ما دمت حيا ٠‏ وبراً بوالدق 2224 . 


1ك 
له 5 
سق انه 1ه رما بمدما . 
25 سذ إرهيالإيا ... 
© سيف مم الآأية بل ب 


ندالمءة؟ د 
المعمجزة 


كلام على هذا المبحث ينتظم عادة أمور : 

الأول : مفهوم المعجزة وشروطها . 

الثالى : بيان إمكاما . ا 

الغالث : بيان كيفية دلالها على صدق الرسل . 

الرابع : الفرق بينها وبين الكرامة ‏ «الفرق بينها وبين السحر ء بابتكار غير 
المألرف فى المادة . 

الخامس : بيان أقسامها . 


مفهرم المعجزة وشروطها 


المعجزة : أمر يدل عل تصديق الله تعالى للمدعى فى دعراه الرسالةء يفا 
شروط سبعة لابد منها فى تحقق كون ذلك الأمر معجزة . 

الأرل : أن يكون ذلك الأثر فعلاً لله تعالى لا لغين , بمعنى أنه ليس من 
تعلقات قدرة العباد » فيشمل القول كالقران . والفعل كنبع الماء من بين 
أصابع النبى مُه . والترك كعدم إحراق النار لسيدنا إبراهيم » وععرج بهذا 
الشرط الكرامة فإنها من متناول قدرة العباد 2١‏ ؟! بأل عند الكلام عل الفرق 
نا ريون المعجرة . 





0 هلا الكلام يخالف الشهور عند علماء لكام من أن الكران أبر عرق للها يلون أي 
عل يد ررجل فاهر الصلاح , فالكراءة من ضمل الله تعالى ٠,‏ مثل المسجزة ء ولفرل نيحا 
المسجزة تظهر على يد من يدعى النبرة تعدءا ارعرلء . أما الكرامة قلا يتدعى صاح 
أنه نبى ولا أنه ولي » ولا تظهر على بدءء تكيناً له . 


7 


وها اشرط كون المعسجزة فعلاً لله تعالى » لأنها إن أ برا لتدلل عل مسري 
لرسول فى قوله : إلى مرسل من الله تعالمى إلى العباد فهى مصدقة له فى تل , 
بالتصديق من الله 'تعالى لرسوله ف دعواه الرسالة » لا محصل با لبس بن 
يل 200 فوجب أن تكون فعلا لله تعالى . فليست مما تتعلق به قدرة الببار 
دنهم بحيث يأنون بها متى شاؤوا » كسائر أفعاهم الاخنوارية » ولا بما تلفر 
النعسم ء ولذلك أمر الله تعالى خعاتم رسله أن يبيب من اقترحوا عليه الآيان 
بنرك تعالى : ظ قل إنما الآياث عند الله 2'04 فهى من شكونه تعال بره 
عل, نيدى الرسل متى شاء » إما بغور كسب كالقرآن ٠‏ وعصا موى . رإيا 
هة. نة لكسب ( ما ) منهم ياثونه بإذنه , ليس له من الناثير فى عرق المادة إلا 
الصربة » كرمى نينا عله المشركين بقيضة من الرمل » أصابت أعينهم مع 
:.م» وبعدهم عنه , بإختلاف أرضاعهم وحالاتهم عند الرمى !! يذلك 
ذل نعالى َه وما رصيت إذ رميت ولكن الله رمى ب ١‏ ومن هذا القبيل . 
مراء كمه » والأوص ١‏ وإحياء الوق . 

الشرط الثاني : أن يكون ذلك الأمر خارقاً للمادة » أى عادة الله سبحانه 
تعالى فى إبُباد الكائنات من ربط المسببات يأسباب تناسبها . 

وأا اشترط كونه خارقاً للعادة , لأنه إذا لم يكن ختارقاً للسادة لا يكون دالا 
على الصدق ٠‏ كا إذا قال : معجزق طلوع انشمس كل يوم ء وبدو الزعر ل 
فصل الريع ٠‏ فإنه ليس خبارقاً للعادة » فيمكن للكاذب أن يدعى الرمالة 
بعل ما ذكر دليلاً على دعراه » وهو ليس بنبى فى الواقع . 
معويي ‏ ب د 
0 الفسمرال لفظ ( فبله ) باج إل الله تعال . ولذلك قال : فوجب أن تكون أئ مسجزة 

املا ف تمال . 


)جره الآية فى . 


4 * من صورة السخرث . 
50) جره الآية 52-6 


فم 307 من سررة الأتمال , 


كاده 


وعرج بهذا العيد السحر , والشعوذة أو الشعيذة فإن السحر له قواعد 
يستفاد منها ملكة يقتدر بها على أفعال غربية بالنظر لمن جهل السبب » كذلك 
العموذة أو الشعيذة وعى : خفة فى اليد : بواسطتها يرى الشخص أثبا, م 
يرى الشىء الحقيقى ولا حقيقة لما ل الواتع » فيخيل للإنسان أن رأس فلان 
يزعت . بأعيدت » وأن التراب صصار دراهم . وهذه فى الواقع مرتبطة بأسباب 
لو علمها الناى ما كانت غربية في بابها » فهذه وما مائلها تخرج بهذا الشرط ء 
لأنها ليمست تخارقة للعادة » بل هى مرتبءلة باصباب تناسب مع مسياتها . 
| ولجهل كثير من الناس بتلك الأسباب كانت غربية فى نظرهم , ومن هذا 
القببل كثير من الخترعات الحديثة : "نا » والخاتى ( الفونغراف ) : 
والراديو » والبيق . 

الشرط الثالث : أن تتعذر معارضته , لأنه لر أمكن معارضة ذلك الأمر 
لأنكن للكاذب أن بدعى النبوة ربأق بأمر بمائل ما أى, به الرسول . 

الشرط الرابع : أن يكون ظهور ذلك الأمر على هد مدعى الرسالة » فلو 
ظهر على يد غيه لم يكن معجزة . 

الشرط الخامس : أن يكون ذلك الاهر الخارق موافنا للمطلوب حصيوله . 
فلو قال ؛ معجزق. إحهاء الموقق . فحصل م يده خارق أخر كنتق الجبل لا 
يكرن دالاً على صدقه فى دعواه الرسالة . 

الشرط السادس : أن لا يكون مكدب نه , فلو تال : معجزق أن ينطق 
هذا الضب » فنطق مكذباً له لا يكون ذاك النطق دالا على صدقه , ثفلاف 
ما لو قال : مُجزق إحياء هذا الميت فأحياء فكذبه , مإن التكذيب لآ مرج 
الإحياه عن كرنه معسجزا . لأن المعجز هى الإنحياء وقد حصل » رأما التكذيب 
نقد صدر من )'١'‏ شخص هو مختار فى أن إصدق الرسول أو يكذبه . 





1 / م خواة الطرعة . 
ع زلد المحقق كلمة ( ققد ) لمتقم لكام ٠.‏ لت الكلمة وحردة ل الطر 


5١١‏ سه 


الشرط السابع : أن لا يكون ذلك الأمر المعجز متقدما ١‏ على الدعوى , 
لأن العصديق قبل دعوى الرسالة لا يعقل » وما حصل لبعض الأنيياء تيل 
دعرى الرسالة » مثل تظليل الغمام لنينا عأ » ٠‏ وتكلم عيسى ف المهد , نهر 
من قيل الزخاص وتأسيس النبوة » فيجب ذلك الأر الخارق أن يكون مقر 
لدعوى الرمالة » ويخضر التأخر إن كانت الزمن يسيراً يعتاد مثله .. 


إمكان المعجزة 


قال علماء الكلام : المعجزة من الأمور الممكنة » وإيست من نوع المستحيل 
عقلاً ٠‏ فالوا : إن إمكانها ضرورى لا بمتاج إلى الاستدلال . وشذ عن هذا نفر 
ليل , وقلا إن لمسجزة من يل المستحيل لأا على مقتضى بيانكم أمر خاة 
للعادة . 

بتجريز وقوع الأمر الخارق للعادة سفسطة ومويه "2 لأنا لو جوزناه لجاز 
انقلاب الجبل ذهباً وماء البحر دهتاً » وأوانى البيت رجالاً » وهلم جرا ؛ ولر 
جاز ذلك لأدى إلى الخبط والاعلال بالقواعد المتعلقة بالتشريع . 
إذ عبوز حيعذ أن يكون الآنى بالأحكام الشرعية فى الأيقات المتفرقة أشخاصا 
مائلة للذى تبتت نبوته بالمعجزة » ؟ يبوز أن يكون الشخص الذى تطلب منه 
دنك غر الذى عليه الدين يمكنا . 

رحيث كان تجريز خرق العادة موّدياً إلى مثل هذه المفامد فهو ممتنع 
ومستحيل . 

يت 


)١(‏ لمع شرط المعجزة ل شرح الراق للسيد الشريف د لم س 588 وشرح المقاصد 
للممد بجي ١‏ م ٠٠١‏ ربا بمدها 
2 
١‏ لمع شر لقف اليد لشريف ج + سا +17 رشو القاصد سعد جد 8 2 
15١‏ صا بعلما . ٠‏ 


الجواب عن شبهة هذا الفريق : أن معنى كرن العسجزة حارقة للمادة آي 
عنالفة للسير الطبيعى ١‏ المعروف فى إيباد الحوادث . رفيما جرت عليه عادة الل 
نعالى يحسب ما يظهر لنا فى إيجاد الكائنات . وهذا ل يقم دليل على 
إمعحالته » بل دلت الحوادث الكونية عل وقوعه . ؟ يشاهد من الحوادث التى 
يقول عنها العلماء ٠‏ إنها من فلتات الطبيعة فذلك الأ الحارق إذأ من قبيل 
الممكن . , 

وكونه مخالفاً لناموس الطبيعة ٠»‏ وربط المسبيات بالأسباب لا يضر ء ولا 
يرجه عن كونه ممكناً . 

لأ انذى ربط المسبيات بأمبابيا الخاصة بها هو موجد الكائنات » فليس 
من الممتنع عليه أن يضع نواميس خاصة يخوارق العادات . وإن كنا لا نعرفها . 

على أننا حيث تجزم بأن صانع الكون فادر مختار بوجد من الكائئات ما 
يشاء إيجاده . فبالضرورة هزم بأنه لا يمتنع عليه أن يحدث الحادث على أى هيئة 
وابعا لأى سيب إذا سبق فى علمه أن يحدئه كديك , حيث كان من 
الممكنات ٠‏ ومن متعلقات قدرته . 

وأما ما ذكر من لزوم تجويز انقلاب الجيل ذهباً إلى 'خر الأنثلة الذكورة 
فيقال فيه : إننا نمزم بعدم الانقلاب استناداً إلى الح رن تهات 5 3 
د 
اراقع + 9 00 8 0 لأ الجزم بالحصول بالمشاهدة ١‏ يتجويز العدم 
عدمه بالنظر إلى ذاته , ولا ينافيه , لأن الجزم 
باعتيار الذات؛ . 

فكذلك تجوزيز الانفلاب عقلا لا يمنع من أ 
تغر ١‏ فلا يؤدى إلى مفامد تخل بالتشريع او عب ٠‏ 


القطع وا نزم بأنه لا انقلاب ولا 


ا_- 751١‏ - 
كيفية دلالة المعجزة على صدق الرسل 


و وو ال 0 
برل الله إلى خلقه , لا فرق ل ذلك بين الموجودين فى زمن الرسول 
والغائيين ٠‏ رقال فريق : المصجزة لا تدل يقيناً على صدق الرسل . 

يقال فريق آخر : المعجزة لا تدل على صدق الرسل إلا بالنسية ''2 لمن 
شاهدها أما من لم يشاهد المعجزة فلا تكون دالة عز, صدة. الرسول بالنسية 
إليه . 


شبه الفريق الأول 


استند هذا الفريق ل إنكاره دلالة المعجزة يقيئاً على صدق الرسل إلى شبه 
كتمة : 

منها : احتهال كرن المعجزة من فعل المدعى للرسالة لا من فعله تعالى » فلا 
تكون بمنزلة التصدين من الله له . 

طا مانع من 'حتصاص نفس هذا المدعى من بين سائر الخارقات بالقدرة 
عا. الإتبان بالأمر الممجز الخارق للعادة . لأنا إن جرينا على أن النفوس البشرية 
متخالفة فى الماهية : نال بعض العلماء . فمن الجائر أن نكون نفس هنا 
الدعى من النفوس “مابة » فتقدر على ما لا تقدر عليه النفرس غير العالية . 
نان جرها عل أن سرس البشرية متسارهة فى الماهية ( وهو !'شيرر ) فيجوز 


أن 
نكيل نفر هذ “عى للرسالة أقوى إدراكاً » وأصفى من النفوس البشربة 
عسي - 


- سس 


(') لجعارس "لبد الشريم 


ل اجام صا ءع؟؟ 0 


وأعرى , فيمكن لصاحها أن يفعل ما يعجز عنه غوو . كذلك بور أن 
يكون للدعى ماحرا 0 فيمكنه الإتيان بأفعال غريية براسطة السحر . 

ومنها احتال استاد ذلك المعجز إلى بعض اللائكة أو الشياطين , فإن 
بييمكة تقدر على الإتيان بأفعال غربية فلا مانع من أن يظهر الملك من 
الأفمال الخارقة للعادة ما يعجز عنه البشر على يد مدعى الرسالة . 

وكذلك الشياطين تقدر على أفغال غرية : فلعلها أظهرت من الأفمال الغربية 
ما لا يقدر عليه البشر لإغواء الناس 

ومنبا احتهال أن لا يكون ذلك الأمر خارقاً للعادة وإنما هر عادة مبتدأة أراد 
الله إجراها . 

ومنيا : احهال أن يكون ذلك الأمر الخارق للعادة مما يمكن معارضته . 
ولكته لم يعارض لعدم وصوله إلى “من يقدر على المعارضة ٠‏ أو لأن القرم تواضعرة 
مع من ظهر على يده ذلك الخارق للعادة . واتفقوا على إعلاء كلمته : أو خافو'ا 
منه . أو استهانوذ به . فلم بعارضوه , أو التغلوا يما هو أم. . أو عارضوه وم 
تنقل للعارضة لمانع . 

ولا يخفى أنه مع قيام هذه الاحتالات لا يكون ذلك اسايق سس محزة 
دالا عل صدق الرسل . 

والجواب عن هذه الاحتالات على طرين الأخال 1 الك التموياات 
العقلية لا تنانى انسسوم العادية ا فى المحسوسات المشاهده ‏ فإن تجوز عريعا 
لا يمنع من الجزم بوجودها . 

والجواب عنبا تفصيلاً أنا نقول فى دفم الاحتال الاول رداق 
نكون قعل '' ما. ) وإنما هى من متعلقات قاارة انبارى بدا لني ونعالى 2١‏ 
من متملةاءة. 5:. : العيل . 


: 5 المعجرة لا 
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ودفع الاخيال اأثالث بأن موضوع الكلام فى أمر جزمنا بأنه خخارق للعارز 
بإن الححد بن عجزيا عن معارضته ٠‏ 

ولاب عن الاحتال للرابع : أن مدعى النبوة إذا ألى بأمر خارق للعادز 
رعجز فرمه الذين بعث ينهم عن معارضته مع تحديه لحم علم صدقه فى دعراء 
ضروية . 

واحوال أن القيم لواضعرا معه على إعلاء كلمته بعيد ٠‏ فإن المعريف والعار 
أن الشخص إِذا اتفرد من بين قومه وأفى بأمر من شأنه أن يمعله صاحي 
ساطان يهم ه وإلية للرجم فى جميع شفرتهم ؛ يادرون إلى معارضته بقدر ما 
يكبم : عافظة عل سلطانهم وقاء الأثر ل أيديهم . 

]| أن احتال عدم نقل المعارضة لمانع بعيد ء بل تمدمها العادة , لأن تمئق 
المانع فى بعض الأيقات يعض الأماكن لا يوجب نحققه لى جميع الأرفات 
الأاكن , فلو رقعت ممارضة لا استحال إخفاؤها مطلقاً » كذلك ترك 
العارضة للاحتالات المتكورة تمنعه العادة والعقل : لأنه يترتب عليه إذلالحم بعد 
عزتهم يفهرهم ؛ يخضرعهم وزيال سلطانهم . وهذا لا تقبله النفوس الثرية 
بمقتضى طبعها باستعدادها . 


شبه الفريق الثالى 


فق نر صمي اتير لا يكن بن د 
“. مين شاهد » بالتقل إما بطريق الأحاد أ, التوائر , واي الأحاد لا تله 
م1 

0 غبد اليقين أيضا , لأن أمل التراتر يبر.. الكذب عل كل 
0 تمرز الكذب عل الكل , إذ ليس كذب الكل إلا 


والجواب : أنا مختار ان وصول المعجزة 2 " يشاهدها بطري التواتر 71 ولا 
بلرم من جواز الكاي 0 كل واحد على الانفراد ؛ جواز الكذب عل أفراد 
بىيمة ع فإن التواتر من أقسام الضرورهات ؛ فالقدح فيها لا يقبل بعد نمنق 
شراط القول والخلو من العوارض, التى تضعف, الثقة بالخير . 


مدهب اللمهور 


إتفق جمهور علماء الكلام على أن المعجزة تدل على صدق مدعى 
الرسالة » واختلفوا ى كيفية الدلالة ؛ هل هى عقلية أو وضعية أو عادية ؟؟ 
باحق أنه يصح أن تكون عقلية رأن تكون وضعية رأن تكرن عادية . 

أما كونها عقلية فوجهه أن خلق الله تعالى للأمر الخارق للعادة مقلرناً لدعوى 
الرسالة وتحدى الرسول لقومه بذلك الأمر . مع العجز عن معارضته رتخصيصه 
بذلك , يدل عقلا على أن الله تعالى أراد تصديقه كا يدل اختصاص الفعل 
بالوقت الميّن , والمكان المعين على إرادة الله تعالى لذلك التخصيص بالضرورة . 

يعلى هذا يستحيل عقلاً صدور المعجزة على يد الكاذب لما يلزم من نقح 
الدليل بأن يوجد ولا يوجد مدلوله » وهو صدق الرسول . 

ويصح أن تكون وضعية بمعنى أن دلالها ععل, صدق من ظهرث عل بده 
كدلائة الألفاظ على معائيرا بر'.دلة وط.ها لتلك المعالى , لأنها بمتزلة ذ,' 
صدق عبدى فى كل ما يلغ عنى . 
ونظير هذا با إذا قال شخص لجماعة إفى رسول !أل إليكم وا 
بانه يأمرهم بالتعاون على الع.ل السالح » والتباعد عن إبذاء بعضهم عدن 
فطلب القوم من هذا الرسول دلِني على صمدقه فى قوله نقال دليل ماالى أت 
لوم الملك من مكانه ثلاث مراف على نخلاف عادته ؛ هام الملك للانث ات 
عل خلاف عادته . 


5١9‏ سه 


يه حك أن نيام الملك ثلاث مرات عل حلاف عادته يكون دليلاً عل 
مدق ربوله فيما أخبر به وأنه مرسل من الملك إلههم ‏ لأنه منزل منزلة قول 
للك : مدق هنا الشخص فى دعواء أنه رول إليكم وفيما أخبرم به . 

رعل هلا يستحيل صدور المسجزة عل أيدى الكذايين لفلا يلزم تصدين 
إكاذب منه تعالى والخلف فى خببه جل وعلا ء لأ تصديق الكائب كذزي 
ولكذب عل الله تعالى محال . 

ويصح أن تكين دلالة المسجزة عل صدق الرسل عادية , بمعنى أن عادة 
الله تعال جرت لق العلم بصدق الرسل عقب ظهور المعجزة , ولم تبر عادة 
الله تعالى من مبدأ إرسال الرسل إل الآن بخلق المعجزة عل يد الكاذب ؛ بل 
جرت عفته بأن يفضح كل من أراد أن يظهر بمنصب النيوة ٠‏ وليس من أهلها 
ولذا صح أن تكون تلك العادة التى لم تتخلف من مبداً لإرسال الرسل إل الآن 
دالة على الدق قطعاً . 


الفرق بين المعجزة . والكرامة 
والسحر . وابعكار غير المألوف فى العادة 


علمنا من الكلام على مفهوم الممجزة وشريطها : أنها هى الأمر الذى يدل 
عل تصدق ال تعالى للمدعى لى ددراه الرسالة . أنها من قبيل الأمر الخارة» 
7 ال سحا يقعال: فى إاد الكاثنات من ريط المدييات بأسياب 
0 عن الني ندعل تحت قدرة القالق فقط ء ولا تاخل 

0 الكراعة . فى الأ الخابى لمادة ؛ 5 :5 ١‏ 
خا بدحرى اقبي | دة الخلى فى ماحم يظهر على ؛ 


والولى : هو الذى يتولى الله حفظه » وحراسته عل التوال من 1 نم 
بييسىاء وهديم توفيقه للطاعات . 00 

رعلى هذا التعريف . يكون الفارق بين المعجزة والكرامة » أن للمجزة م 
يل الله تعاللى . والكرامة من فعل العبد . 2 

أن الكرامة ليست مقرونة بدعوى النبرة . بخلاف المعجزة . 

وبعض العلماء يرى : أن الكرامة أيضاً من فمل الله تعال يظهرها عل يد 
عده الصالح [كراماً له » فيكون الفارق بينها وبين المعجزة أن المعجزة مقرونة 
بدعرى النبوة : أما الكرامة فلا » والظاهر أن الكرامة قد تكون من فل المبد » 
يقد تكون من ضمل الله » أما المسجزة فلا تكون إلا فملاً لله تعالل . 

وميم للفائدة فى هذا المبحث نقول : قد وقع خلاف بين علماء الكلام فى 
جراز الكيامة وى وقوعها . 

تقال جمهور الأشاعرة رأبو الحسين البصرى من المعسرلة : كجوز وقوع 
الكرامة . وقالوا أيضأ بوقوعها وحصولا , يقال جمهور المحزلة وأبو إسحاق 
الأسفرابينى من أهل السنة لا يجوز وقوعها ولبست من قبيل الممكن . 
١‏ امتدل القائلين بالجواز : بأن ظهرر الأمر الخارق للعادة على يد رجل قد 
تل بالطاعات وثفلى عن الرؤائل والمنكرات ١‏ وزهد فى الشهوات لا يازم من 
فرض وقوعه محال ؛ وكل ما كان كذلك فو. جائ. الوقرع ١‏ فظهور الأمر الخارق 
للعادة على بد من ذكر اكز الوقوع . 
قد أو تالف نقداً حبل قول المدد!. إنه لا يلزم من غرض. يفوع عمال . 
تقال : لو ظهرت خبوارق المادات عب يد "كول . لا التي أننى بغيه لأ الغارق 
عو المعجرة التى عي الأو “نارق العادة ٠‏ و.ديثك 353 0ن ا نارق للحادة عل 
الوفى مؤدهاً إل اللمسى مر خال > لاله ير الى مد التصديق ارصلل . 


ويهاب عن ذللك بأله لا ليس يعناك فارق ٠‏ زعو : دعوى الثيرة فى بور 
لني انطامها فى جائب الول - 1 

وأما وقوع الكرامة : فاستدل عليه الفريق القائل به : بمأ ورد ل كتاب ا 
تعالى من قصة ميم ء وقصة أهل الكمف ء وقصة عرش بلقيس , أما قصة ير , 
فحاصلها . 

أن زكرها عليه السلام : التزم أن يكفل مريم . رأن يقوم بشبوبا تميدن 
رعى طفلة قل أن تفطم على الأرعح . وبنى لها غرفة فى المسجد الأقصى , 
رجعل ببهافى رسطه ء ولا يصعد إليه إلا بسلم ٠‏ وكان إذا خرج أغلق عليا 
سبعة أبيل . فكان إذا دخل عليها وجد عندها فاكهة الشتاء فى الصبلن 
يفاكهة قسيف لل الشتاء !11 

فيقرل لها : يامريم من أين لك هذا الرزق الذى لا يشبه أرزاق الديا 
بالأياب مغلقة هونك ؟؟1! 

نفالت له مجبية ؛ هو من عند الله لا دعل فيه لليشر» فلا تعجب للا 

ووج الاسندلال با تضمه الآية من قصه ,م : أن الروليات تواترت بأ 
زكرا كان يمد عندها فاكهة الصيف فى الث:؛. رفاكهة الشتاء فى الصيف 
بهنا أمر خارق للعادة . تعجب زكرا منه . :".,. من أين لك هذا ؟ ولأ قالت 
له : إنه من عند الله . طمع فى أفواق العاده : حصول الولد من الرأة العقيمة 
والشيخ الكبير . فطلب من الله أن يرزقه : لا لطبا » فأجاب الله دعاءه ورزقه 
يبى عليه السلام . 

وقد عض الانع لى ذلك الالتدلال فتال : إن هذا الخارق كان معجرة 
لإكياء أوإيهاساً لممى . 


لكاب عن ذلك بأن سراق القصة لا يدل على أنها كانت مسوقة لتصديق 
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ني ..بل يدل على أنها لم تسق لتصديق البى وعو زكريا . نإن تزه فز كثر 
يك هذا 1 يدل على أنه لا علم له بهذا الحاصل . ولو كان معجزة له 
كان عا به ؛ ولكانت مقرونة بدعوى النبوة » وأما كونه إرهاصاً لمبسى عليه 
يلم ها بمنع من كونه كرامة للريم رضى الله عنها . 

وأما قصة أهل الكهف فحاصلها كا تفيده الآية من لهم قية يلغ عددهم 
سبعة ع كانوا يتعبدون على دين المسيح الصحيح ؛ ورأوا من فومهم أنهم عدوا 
غير الله ا قال تعالى حاكيا لمقالهم : « هؤلاء قيمنا اتخدوا من فرله 
آلية 4 ككرهرا ذلك منهم . واستمروا عل [يانهم الصحيح ء بهم الله تعالل 
على الإهن . وقمإهم بالصبر , إذ رأى منهم العزم على الترجه إلى الله تعالل 
وحده وملبذة الناس ٠‏ فأجمعوا كلمتهم 8 وقالوا ربنا رب السموات والأرض لن 
ندعوا من دونه [لها 5 '' فلما أجتنبرا قومهم وما يعبدون , ألهمهم الله تعال 
بأن يلتنجها إلى الكهف رهو : الغار الواسع , فالتجهوا إليه وطلبرا من الله أن 
يشملهم وحمته » وبرشدهم إلى أقضل الطرق نأعطاهم ما طلبرا ء ركان من 
رحته بم بأن حر الشمسس لا يصييهم . حال طلبعها وغرنها . رأنهم كائرا 
وسط الكهف بمحيث ينتفعون بالحواء » وأبقاهم الله ن لى ثلهائة سنة ونسعا : 
نياماً أحباء , بلا آفة » ولم يكونوا أنبياع بالاجماع , و, .. الاستدلال بما تضمنته 
الآية : إن الشمس الم تصبهيم حال شروقها , رلا .-2 غروبها مع انتذءء المائع 
كذلك بقء أجسامهم طول المدة بدون أخذ ما بساع لم بنائها وَدَذْلك عدم 


5 . 3 5 400 ا 1 000 
ملا شية البراوة وس "ا بخن 27 انباء نكار 200 ء صلل عل 60 


سسبيبيب ” تلكا 

(41 سروره انكهف الأية 14 

تع حكذا ف المطبوعتين رعر خطأ مطيعى ولد ان .هه 
الخارق كرامة لمم . 





ل كمه مكان والك الأخر 


-١55ا‏ سه 


ويمكن أن يقال إن الله تعالى قد ذكر قصة أهل الكهف عل أن آي رر 
آياته ى خلقه » وذكرنا بها لتعتبر بمظاهر قدرته » فلم يكن الغرض من زا 
القصة لإشارة والتلؤيج إلى [كرام الله تعالى لحولا الفتية ٠‏ بل الغرض إظهار أن 
قدرة الله صالحة لا ذكر من تلك الأمور الغرية فى العادة » بدليل قوله تعال” 
< ذلك من آيات الله 4 فى سياق القصة . 

وأما قصة عرش بلقيس : فالذى يمنا منها . هو أن بلقيس لا علمت بأن 
سليمان نبى ولا طاقة لما بمقاتلته » أرسلت إلى سليمان تخيو بأنها قادمة إليه مع 
اشراف قومها . حتى تتعرف ما يدعو إلِه من دينه . 

فلما سارت قاصدة مكانه ولا أصبح بينها وبينه مسيرةٍ فرسخ قال مليمان 
لقرمه : أيكم يأتينى بعرشها قبل أن يأتوق خاضعين منقادين » فقال خبيك , 
مارد من الجن : أنا اتيك به قبل أن تقوم من مجلس الحكم . ركان سليمان | 
يجلس للحكم من الصباح إلى الزؤال ٠.‏ وقال أصف بن برخيا : أنا أحضرء إليك / 
قبل أن ينضم جفنئ عينيك يعذ فتحه . وقد حصل بدليل قوله تعاى . 8 فلما ' 
رآه مستقراً عنده » ('' الآية . 

ووجه الالتدلال على وقوع الكرامة بما حصل من اصف. . أنه أحظر عرش , 
اقيض :ل ون لل ندا .من كاذ نوين كان اذى جو م 
كبيرة » تحتاج إلى زمن طويل فى العادة .» لأحضار مثل ذلك الشىء » وهذا أمر | 
خارق 0 
وبمكن أن يقال إن المراد من الذى عنده علم من الكتاب مليمان عليه 
السلام » مبكون إحضار العرش فى ذلك الزمن اليسير ٠...جزة‏ له عليه اللام ١‏ 
فلا تصلح الآية دليلاً على وقوع الكرامة . 


555 د 


ومن الأدلة على وقوع الكرامة » ما نقل من كرامات الصا حين وتواتر 
بيناهء» وى كان تفاصيله لم تتعد مرتبة الاحاد , فمن كرامات الخليفة الثانى » 
ها روى أنه بعث جيشاً وأمر عليه رجلاً يقال له « سارية » بن الحصين ؛ فبينا 
عير يفط يوم الجمعة جعل يصيح فى خطبته وهو عل المخير ( ياسارية الجبل 
الجبل ) » قال علل بن ألى طالب كرم الله وجهه » فكتب تاريخ تلك الكلمة ٠‏ 
تفدم رسول مقدم الجيش فقال : ها أمير المؤمنين غزونا يوم الجمعة فى وقت 
الخطية فهزمونا فإذا بإنسان يصيح ( ياسارية الجبل الجبل ) فأسندنا ظهررنا إلى 
الجبل » فهزم الله الكفار » وظفرنا بالغنام العظيمة بيركة ذلك الصوت !!| 
فهذا المهى ال عل أن عمر رأى فنادى . سمع القوم المجاهدون النداء ويقول 
الرراة إن المسافة كانت بين.عمر وبين ذلك الجيش تقدر بمسيية شهر !! 

والحق فى هذه المسألة أن تجويز العمل ظهور خارق للعادة على يد رجل صالح 
خضع لولاه فامتثل أمره 15 طلب منه ؛ واجتنب نواهيه وزهد فى دار الدنيا فقنع 
بما يقوبه على العبادة لا يصح أن يكون موضع نزاع . 

فإن القدرة الإلمية لا تعجز عن مثله أما وقوع الكرامة فهو من الأمور الظنية 
التى لم يقم دليل قطعى عليها ''؟ . 


السحر 


السحر أمز غريب يشبه خوارق العادات . وليس تحارقاً للعادة » لأنه ينال 
بالتعلم » ويستعان فى تحصيله بالتقرب إل انشيطان بارتكاب القبائح » قولاً 





+ هذا الذى يقوله المؤلف بنافضه ما كته قبل دك من وقوع الكرامة لمريم رهى فى عرابيا‎ ١ 
ولأصحاب الكهف + كم اتاد لوعو و ركاه سد راج سردت وى أله‎ 
. من القرن الكرم , ألا يدل ذلك على أنا ملمرة‎ 


ني إيبط إلشكء سدح الشيطان ٠‏ وسخهد » وعملاً كببار, 
إيلو, بهذا لا يحصل عادة إلا إذا كان بين ال 
اقرب ١44‏ 00 عيث النفس »2 فإن التنا 0 7 
عبان تاب فى الشر » ونعيث النفس : مسب شرط التضامن 
ين , ذكما أن لللائكة لا تعلون إلا أخعيار الناس المشجيين بهم فى الراطية 
ول المددة , ولتقرب إلى الله تعالى بالقول » والفعل » كذلك السياطين لا 
تين إلا الأشرار للشبين بهم فى الخيانة والنجاسة قولأ.» وفعلا » واعطادا . 
وبنا مميز الساحر عن النى والولى » أما عن التبى فلآن المعجزة أمر خارق 
لعادة الله تعال » يما عن الولى فلأن الول ليس شريرا ممادعا لان 
الساحر . 
رنفل بعض الكاتبين فى هنا المقام عن ابن حجر الهيثمى فرقا بين المعجزة 
والسحر من ثلاثة أوجه : 
الأول أن السحر والطلاسم والسيميا ليس فيها شىء خارق للعادة » بل هى 
عادة جن من الله سبحانه وتعالى بترتيب مسيبات على أسبابها » غير أن تلك 
الأسبابلم تمصل لكثير من الناس ٠‏ بل للقليل منهم ؛ فإذا حصلت عل أيدى 
بعض الثلس كانت غررهة ل نظر من لم يعرف تلك الأسباب » وف الواقع عى 
“ارية على أسابها العادية » غير أن العارف بتلك الأسباب قليل . 
أما المعجزات فليس لا سيب فى العادة أصلا . 


١‏ الوه الثانى أن السخر وما يمرى بجراه مختس يمن عمل له » حتى أن أهل 
هذه مؤي إذا استدعاهم بعض الناس ليصنعوا م هذه الأمور يطلبون منوم 


كتابة 7 
ماخر ل الى » م شعرة صنيعهم للأشخاص الذين كتبت 
الول ضرغ شبنا مخلاف المعجزة فإنها تكون عامة » ألا 
ا برك سينا ملاف المعبيزة فإنها تكون عامة » 


من كان اضرا من أهل مكة وبعض المسافرين ليلا 


كا تأنى يانه عند الكلام عل هذه الممجزة . 


هذا الفرق يشير قوله تعالى ظ وفرع يده فإذا هى بيضاء 
اناظرين 11 فإن معناه أنه أخرج هده من جبيه فإذا حى بيضاء يياضاً خارجاً 
عن للعاة يراه كل من ينظر إلوما ؛ لا فرق بين فرد وفرد اخخر ء وكان مومبى 
اسمالا 20 

الوجه العالث : قرائن الأحرال المفيدة للعلم القطعى الضروي المختصة 
أيه علم الصلاة وس ال من حق يهم فك عد النى جك 
أفضل الناس نشأة » ومولدا » .وشرقا » وخلقاً » وصدقا , وأدباء وأمانة » 
وزمداً » وإشفاقاً ؛ وبعداً عن الدناعة » والكذب » واثقربه . والله أعلم حيث 
يمل رباته » كذلك تجد أصحابه فى غاية العلم » ولنور » والبركة » 
والتقوى والديانة » فأصحاب رسول الله مُه قد كانوا حرا فى العلوم الشرعية 
والعقلية . والسياسية . قال بعض العلماء ‏ لو لم يكن شاهداً لرسول الله يه 
إلا أصحابه لكفرا فى إثبات نبوته |!! 

أما الفرق بين الكرامة والسحر فالكرامة تجرى على يد من جلهد ف الله 
حق جهاده حتى هناه للحق فامثل أوامر شرعه » وديته » وانتبى عن كل 
منكر . 

وأما السحر فإنما يبرى على يد من علم أسبابه الخفية بواسطة تعليمات 
شيطانية يكون مباشتها معصية ناءة +5فراً أخرى . 

وأما غير المألوف فى العادة فو. عب'رة عن الخترعات التى لم تكن معتادة بر 
الناس » ولا يعرف أسبابها الكثير ميم . فيخيل هم أنها خارجة عن مندار؛ 
القوى الشرية . مع أنها لم تخرج عن ذلك » وكل ما فى الأمر أن القليل من 
الناى وصل .إلى معرقة بع.. :مياص الأبنسام فى حال جهلى كثير من بنى 
وعه به . 

وبواسطة هذه المعرفة أمت أن يأ بمخترعات كثية تنتفع بها الناس ممع 
جهل الكثير بكيفية صنءهها . 


ه556 له 


نة هذه الخواص لا تختص بصالح » أو فاسق , والمدار فيها على قرة 

1 دراك » واستعمال تلك القرة فى الوصول إلى معرفة خواص الأشياء 
بامتسال كل شىء فى بابه الذى يصلح له . 

قالفق بين هذا النوع والمعجزة والكرامة : أن هذا التوع ليس من قبيل 
اخارق للعادة وما من تيل الخارق للعادة ٠‏ والفرق بينه وبين السحر مع 
تاهما فى أن كلا ليس خخارقاً للعادة أن السحر يستعان فى تحصيله بالتقرب 
إل الشيطان بارتكاب القبائح قرلا أو عملاً أو اعضاداً !! 

عيلاف غير المألوف فى العادة » فإن المدار فيه على معرقة خواصض الأشياء 
فقط . 


أقام المعجزة 


العجزك الل أي لله بها رسله عليهم الصلاة والسلام تنقسم إلى أقسام 
باعتهارات متفايرة . فباعتبار كنبا قرلاً أو غيو تنقسم إلى قول كالقران , وفعل 
كتبع لماءمن 'يين أصابعه , مه » وترك كعدم إحراق النار لسيدنا إبراهم 
مع تيفر المقتضى لنأثير وإنتفاء المانع مسب العادة . 

واحبار طريق ثبرنا تتقسم إلى ما ليت بالتراتر كالقرآن الحكيم ٠‏ وإلى ما 
ثبت بطريق الآحاد كباقى الممجزات التى وصلت إلينا من طربق موثوق به . 
وباعبز كرما معقولة أو مشاهدة تنقسم إل معنوية » وإلى حسية » 
وسنلكر أقامها يبنا الاعبار . 

اليد الأحاديث الى ميم تقلها عن النبى الفرات . 

. لأاديث : لإمام ترج عن كونها مرشدة إلى الد,ممل يناق فال 0 
7د من خلق مسايجن , امرة بما فهه مصلحة دهي أو دنيوية » أو صبدة 


نية معاملة الانسان راد ا نوعه » ولجرانه وأسرته ٠‏ رابيد وزوجه ومن كان 

دينه » ومن نخخالقه فيه فى متضممنة لقائون كفل بمصالم التوع الإنسائى 
رمادته ف الدارين ٠‏ 

والعاد ة تقضى بأن الذى يأق بقانون يتضمن مصالم الإنسان على هذا الرجه 
بى أن يكون قد جلس أمام معلم أو جالس خبراً بالنظم الصحيحة التى 
ركفل السعادة لمن تمسك با . ١‏ 

نصدوره من فرد لم يجلس أمام معلم . ول يخلط بقوم لحم علم بشئون 
لعالم ٠‏ بل نشاً أمياً لا يقرأ ولا يكتب ٠‏ ولا علم له بسياسة الأمم » دليل فاطع 
على أن ذلك الشخص ليس له ممين إلا المدد الإلمى , فهر صادق فى دعراه أنه 
سول الله. 

بأما القرآن فإن دلالته على صدق الرسول فى دعواه من جهة كونه معجراً 
للبشر . 

وسيأقى بيان رجه إعجازه فى المبحث الخاص به . يحيث عجز البشر عن 
الانيان بمله فهو دال على صدق الرسول فى دعراه . 


المعجزات الحسية 


أما المعجزات الحسية فهى كثية : نقتصر على ذكر طرف مما أجممرا على 
صحة سنده وعى . 

: انشقاق القمر‎ )١( 

جمهور المسلمين على أن انك نمال أبد نيه محمداً "١‏ يو فى دعراه 
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اإرالة ببعجزة انشقاق القمرء واستندوا فى ذلك إلى الكتاب والسنة . 
أما الكتاب . فقوله تعالى : ظ اقتربت الساعة وانشق القمر ١!»‏ . 
ويجه الامتدلال بهذه الآية : أن الصيغة التى عبر بها عن اقتراب الساعة , 

بإنشفاق القمر تدل بأصل وضعها على حصول أمر قبل التكلم بها » فهى دالة 

عل أن انشقاق القمر قد نحقق قبل نزول هاتين الجملتين على الرسول عَيْقه . 
وإذا كان هذا المدلول هو الذى وضعت له الصيغة ولم يوجد ما يقتضى 

المدول عنه والمصير إليه » وبويد كون الآبة باقية على ظاهرها قراعة بعضهم 

( يقد انشى القمر ) فإن الجملة حيكذ تكون حالية فتقتضى مقارنة مدلوها رعو 
الانشقاق لاقتراب الساعة . 
رقرب الساعة حاصل زمن نزول هذه الآية . فالانشقاق ايضا يكون 
حاصلاً زمن نزيها » كذلك يودي بقاء الآبة على ظاهرها قوله تعالى : 8 وإن 
يروا آية يعرضوا ويقولوا سحر مستمر !! 

فإ معناه أن المعاندين للنبى َي إذا رأوا ابة تدل على صدق محمد 452 
أعوضرا عنا , رقالوا : إن ما ثرا سحر مطرد . داتم يأقى به عحمد ميته على مر 

الزمان , 
لا بعل أن ذلك القول يصدر عند انشقاق القمر الذى يكون يوم القيامة 

وليس هو إلا ما أشارت إليه الآية الكرمة . 

لاحتال أن المنى سينشق » أو أن المعنى رضح الأثر رظهرء اعهال ليس 
نادلا من الترك ب ٠‏ قهو من قييل ارتكاب التجوز فى حلام » ولعدول عن 

الحفيقة يدون مقنضى فلا يصار إليه . 


أنا نة . غند ررى حديث انشقّاق القمر جماعة من الصحابة منهم 


ه11 ل 


و إنس » « وين مسعود » « وكل » « وحليقة بن البان » « رجبم بن 
نطعم »> « وابن عباس » 5 حديث « أنس » رؤى « البخارى » 
و ومسلم» من طرهق أنس : أن أهل مكة سألا رصول الله مه أن رمم آية 
لهم انثقاق القمر فرقتين « نصفين » حتى رأوا حراء بينهما . 

وروى البخارى ومسلم من حديث ابن مسعود أنه لما ظهر انشقاق القمر 
زال إلنبى ( اشهدرا ) وجاء فى بعض الطرق أنه لما حصل انشقاق القمر قال 
لكفار : ( سحرنا محمد ) وف رواية أنهم قالوا : هذا سحر ابن أنى كبشة فقال 
بمضهم : إن محمداً إن كان سحر القمر فلا يصل أمره إلى أن يسحر الأيض 
كلها , فاتظروا السفار الذين يقدمون من سفرهم , فإن أخبروم بأتهم رأنن لا 
يكون سحراً » فسألوا السفار وقد قدموا من كل وجه فقالوا : رأيناه فأنزل الله 
تعالى : ظش اقتربت الساعة وانشق القمر 4!! 

ومع هذا فقد أعرض المشركون وقالرا : سحر مستمر , والمنقول أن ذلك 
الانشقاق كان بالليل ليلة أربع عشرة ؛ وأنه وقع بقدر ما يدركه السر ثم أخذ فى 
الالعام بعد ذلك ؛ وبعد انشقاقه لم تفارق قطعتاه السما. ان نينا متباعدين 
لحظة ثم اتصلتا !! 

واعحف فى توائر خبر الانشقاق فقيل : هو غير منواتر وفيل متوائر . 

وهو الذى انختاره ««ابن السبكى » وقال فى شرحه لححصر ابن 
« الحاجب » .الصحيح عندى أن انشقاق القمر مترائر ؛ سصرص عليه ل 
الفرآن ؛ مروى فى الصحيحين وغيشما » من طرق شتى ميث لا بمترى فل » 
ترائره . 

ولقائل أن قول : انشقاق القمر أمر محسوس . ماهد بشترك فى رققه كل 
النا 00 ركة لأ ٠‏ الأبور العابية التى تعرص الطباع عل 
54 خض انه هل م انه من ل لاسو الكاال عمل 
للها » فلو وقع لعلم به أهل الارض كلهم ؛ زر 
ثىه من دلاك فلم يقع . 


يبيب عن ذلك : بأن علم أهل الأْض به ليس ملاع لحصوله : 
ارلا :أن القمر لبى على حالة واحدة عند جميع أهل الْأرض فأحواله خمان 
إسيلاف مطالعه , تقد يطلع فى ليلة ى بعض البلاد دون بعض البلا 
الأخرى . 

يني : إنا نرى الحسوف يقع فى جهة وبعض أهل هذه الجهة لا يعلم به إلا 
بأخبار العارفين امتفرغين لرصد النجوم فكذلك الانشقاق . 

اليا إن حادث اتشفاق القمر لم يكن مترقع الحصول حتى يستعد جنيع 
أهل الأض لرلياه . 

وإفا امتعد لرفيجه من كان عنده علم بأنه سيحصل ٠‏ وهم : الكفار 
اللين مأليا آية وبعض أصحاب رسول الله : 

ربعا يوجد عند الناى من الدراعى ما يحملهم عل النظر إلى السماء فى 
ذلك اليفت » ولذلك لا جاء المافرون أخخيروه بأهم رأيه لوجود الداعى 
عندهم » يهو ترقب النجوم للاهتداء بها فى الطريق . 

خامساً: إله وجد لحظة بمقدار ما يراه الران وليس بلازم أن تراه كل الناس 
ل تلك الحظة ولوقت وقت فوم وغفلة . 

طْنا عم ذكر للؤيخين له فلا يصلح دليلاً على عدم وقوعه أيضاً » فإن 
حادث الطرفان من الحرادث العظهمة الغرية فى بابها ؛ ونصت عليه الكتب 
السماوة ومع هذا فإن مؤيعى المشركين من المند ينكرون حصوله إنكاراً قاطعاً » 
ال اين غلدون ل الجلد قثال من تاراه : 

واعلم أن الفرس والحند لا مقن (لنل داء 

كم تن الفرس وإلند لا عقون الطوقن . ويمض الفرس يقول كان بابل 


قال القريز 
امفييزى أ كتايه ( المباعظ والأجبار بذكر الخطط. والآثار ) القرس 


كر الجويس والكلدانيون أهل بابل . والهند رالصين وأصناف الأم الشرقية » 
كين الفليفان » وأقر به بعض الفرس ٠‏ لكهم قالوا لم يكن الطرفان إلا بالشام 
ونرب ولإيعم العمران كله فلم ييلغ عمالك الشرق !! 

نقل هذا صاحب العزة « محمد جاد الموللى بك » فى كتابه بمخصوص 
معجزة انشقاق القمر . 

كذلك حادث يقف الشمس ليوشع عليه السلام حادثة مستفيضة يسلم بها 
و ٠‏ والصين » والفرس ء 

دم ذكر المؤرعين انشقاق القمر بعد أن علمت شأنهم فى حادثة الطرفان 

وذ الممس ابرشع عليه السلا ٠‏ لا يصلح دللا على عدم وقوع الأنفاق 
خصوصاً وأن هؤلاء المنكرين أو التاركين لذكر حادثة الانشقاق فى تراريخهم 
متهمون فى ذلك » لأنهم لا يقولون : بأن محمد رسول إليهم ‏ فكل ما يثبت 
نبوته يخفونه » أو يقدحون فيه » ولذلك لما لم جديا إلى إنكار الفرآن سبيلاً لجأوا 
إلى الطعن فيه بأآن قالوا هذا كلام محمد . 

كاك أنكر هذه المعجزة > برر الفلاسفة مستندين فى ذلك إل أن الأجرام 
العلوبة لا يق فيها الخرق راء: :+ لملامتها. ولأ الخرق هو اراق الأجزاء 
والالتعام هو اقتران الأجزاء ٠.‏ وكل من الاخراق والاقتران مقتضى للحركة , 
والحركة فى أجزاء الفلك سواء كانت مستقيمة أو مستديرة مستحيلة » 5 بين فى 
كتبهم ؛ فانشقاق القمر مستحيل . 

والجواب عن هذه الشبهة : أنا نقول لحم : قد ثبت عقلاً أن الله تعالى تار 
فى أفعاله فعل ما يشاء . فله أن يحدث انشقاقاً فى القمرء 5 أنه يذهب نوره 
بوم القيامة وينفيه » فلا مانم عفلا , رلا استحالة » وحيث كان جائراً عقلاً 
والقرآن لى عل الوقوع والسنه أمادت ذلك » فالواجب الإبمان بأنه قد وقع . 


)2 أصييبت عين قتادة ب. التعمان يوم أحد حتى وقعت على وباتيء ٠‏ 
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ردها النى يو ذكانت أحسن عينيه وأحدهما ١١‏ ونفث فى عينى عل كر اف 
بأصب « ملمة بن الأكرع » يوم خيير بضرية فى ساقه » فنفث البى 
مَك ل موضع الضربة ثلاث نفئات » فبرأ لوقنه وما اشتكى بعدها قط || 
(؟) لبوع الاء الطهرر من بين أصابعه مو فقد طلب لناس ماء 
لرضره فلم يجدره » فأ البى ينه بفضل ماء فصبه فى إناء ووضع يده ى 
الانا » فصار الماء يفور من بين أصابعه كأمثال العيون » قتوضاً لناس عر 
آخرهم . وورد فى بعض الروايات أن القرم كان عددهم يبلغ زهاء ثلائمائة |! 
( 4) جاء أعرانى إل النبى يه فقال له : بم أعرف أنك رول اله ؟ 
فال إن هوت هذا العذق ( العرجون جامع الشمارجخ ) من هذه النخلة أننهد 
أ سول الله » قال نعم . فجعل ( صار العذق ) ينزل من النخلة حنى 
سقطت إل النى مت . ثم قال له النبى : ارجع فعاد فأُسلم الأمراق !! 
( © ) إشباع الخخلق الكثير من الطعام القليل الذى صتعه جابر , فقد كان 
عند جابر صاع من شعير وشاة صغيرة » وكان عدد الآكلين يبلغ ألا . 
إلى هنا ينتى الجزء الثالى وبليه الجزء الثالث وأوله 
رمالة سيدنا محمد 5ه 


فهرس الموضوعات 

الموضوع الصفحة 

كلمة فى الصفات و ا ا لك اق 
أدلة الحكماء والمعنزلة على عدم زيادة الصنفات #001 [#[#[ز[ؤ[ز زؤ ز[2111111[1[1 
أدلة جمهور المتكلمين عل زادة الصفات ‏ . 21211 حب معام اوماق الوا ال 1 
أدلة الأشاعرة على زيادة الصفات 0100000 00000 
لدرة الله تعالى ردليلها . لاه الي 0 0000000 ع السو د 
مفهرم القدرة ااا از[ 1 111111 
أدلة الحكماء 1 1 1 1 1 1 1 0 
أدلة التكلمين عل أن الله ممتار فى أقعاله مضنت اموه اا ماي خم ل 1 
دليل قدرته نعال ااا[ 011 
عموم قدرته نعاالل اومان ما ار لووط لجمكب بلاطمو امول ولا لق ا 
المعنى الثانى لشمول القدرة موقا خا لاو برع الو واو للش 1 
المعنى الثالث لشمول القدرة ا 1[ 0 0 00 
دليل عموم القدرة 14151111[ [1[ [ 1 1[ [ [ [ [  [‏ ا0ا 0 
سحك العلم او اط كي ولوق كه معازم وي حظ ل نس الا سح اخ ا و 1 
أدلة ثبرث العلم لله تعالى 01 ز ز ز 000 
إحاطة علمه تعالى يجميع الأشياء 0 ا 0 
حجة الجمهور على أنه تعالى عالم يجميع الأشياء ا ا ع 
| أدلة الجمهور 5 1 11[ [1[1[1[1[1[1[1[1[1[1[1[1[1[1[1[1|[|[ز[ز[ز[ [ [ [ [  [‏ [ ا ا اا 
إرادنه تعالى بدليلها تموفم مه هوم ميوت فقو ينا الم م وروم مو يفوا مق رتم ماقم ما زارفا لا؟ 
دليل الإرادة مع ع وعم ا لساك م و اخلط الوط لق عرق قلا اه قله فاق في مع 2 ]81 
حبانه تعالى ودليلها اسع نو استشوك ‏ - لانيو ل سات تس 
غ4 


3777-2 هد 


تابع فهرس الموضوعات 


صغة الكلام ودليلها ل 00 


000 3 مهام 
باحث تنزهه تعالى عن النقائص مني لوحو ووأ فد 1 لف و ماك برا مو 1 لاه يد لق 
المفات السلبية التى يبب تتزيه البارى عنها 0 


الطب الأثل ووم فيه وم مونو فق ووم روم هوف ممم تن تم مم فم رفم ممم م تن ق1 


الطلب اثالث والرايع وا-ازاسس 8 0000 اا 
أدلة الجمهور ولمروقة ب تو وفه يمور ةرون فو روه اث مانتو تنورف ة ةو ممم مو رقنا لاا © 


ادلة المحالفين ا ا 1غ 
الطلب السادس الواجب ليس جسم ولا عرض ا ا ا 
الطلب الابع الواجب لذاته ليس بمتحيز الله تعالى ا 1 
المطلب الثامن الراجب المانه ليس ل جهة من البهات ان 
الطلب الناسع الواجب لذاته لا يحل فى غيو ااا ا ا ان 
الطل الماثر الواجب لذاله لا بتحد يفيه اموا طاما ا ا ب 18 
الطك الحادى عمشر الواجب اانه ليس له صاحية ١لا‏ لد #8 1 0 00000000 
شه لابين للاتحاد والخلول #افن اسع وا ورا 
الطلب الثاق عشر الواجب لفايه لا يتصض بالأعريض ١ل‏ 1 
السفات الل فيا لا 

2000 لحالمى 
2 525 


-554 د 


تابع فهرس المرضوعات 


الموضوع العفة 
القلم ا 0 
المغات النبرتية التى قال بها بعض العلماء 01001011 
مغة التكوين أو صفات الأفعال 1 1[ 1[ 000 
مغايرة صفة التكوين للقدرة الخ كه لمن لوو لو ب وا و او 1 أله لمت اه 
باحث الرقهة ا 1 1 1 1 1 1 00 
جواز الرثية لو ع ‏ له 
أدلة أمل النة على الجواز 0020202117 0 ااا 
الدليل ال-ءلى عل ججواز الرقية 1 ااا 
يفوع رزية الله تعالى فى الآخرة 0 00 
الشبه التى بستنا إليها المانعون لرقية الله تعالى 1710110110111 
الشبه السمعية لعف و واكم اوور لخم لو وما وا طرف لم للعو وات و “لاما 
مبحث أفمال تعالى مس مال لقوق ا امو 1 
أفمال الماد ا م 
مذعب القاضى ألى بكر الباتلافى ال سنو 0 لالطو أ ا ا 
أدلة الأشاعرة على رأيبم في أفعال العياد ا 
الأدلة العفلية 151515151515151516[ذ1#1#[1015[ذآ1111ذا ا ا 
الأدلة النقلية للأشاعرة 11 00 
الأدلة العقلية للمعتزلة والمكماء 0 
التسفيق فى هذا المقام ا 1 
كمة فتفرزعيع يفنو ةمي في وفووو فم نموم ينامو نر ل ككف الممويووا ووم يرثن ثرميه ©19 
ميد !. عسوم إرادئه تعالى ا 

أولة الأذاعرة على رأيهم فى محموم الإزادة ااال 000 
1 


أدلة المستراة ع أن اول تعال لديا لصي اشر 


تابع فهرس الموضرعات 


للأرلة النقلية و-- 000 08 1ط 
الأدلة العقلية 2 اا اا اا0ا0ا0ا0ا 0000 
الأر _ بالإرادة ‏ والرضا . وانحبة ا 0 ويد ان فلار وو اواو وين و الوم أ 
مذهب الحكماء فى إرادة الشرور وصدورها عن البارى : لمعته ململ من 
منى القضاء والقدر 8 1215 
البمان بالقضاء والقدر لا ينافى الأنعذ بالأمباب 2( 
الرضا بالقضاء والقدر لا ينافى التكليف از[ 000011 
الحسن والقبح رمعى كل منهما 10 2# 
أدلة الأشاعرة على أنه لا حسن ولا قبح ل الأقعال 7 0 0 
أدلة الحنفية والمعتزلة على أن لى القعل حبسنا يقبا 6[ 00 
استازام اتصاف الفعل بالدسن ااا 00 
والقيح ثبوث حكم الل فيه [1|[101[10[1|[ز[ز[1[ز[ |[ [ز[ |[ 10100700[ 
اللطفف ‏ الثراب عل الطاعة ا 00 
العقاب على المعصبة 1[1[1ذ[ذ[1[ز ز [ [ |[ 1 
الأسلح للعبد 000 ا 010 7070 
العوضر, عن الآلام و0001 0 0 ااا 
تكليف ما لا بطاق 00 ا 
هل أفمال, الله تعال تملل بالأفرواض ا 
مباحث الشوة والرسالة اطع ارط احم ملم لصوا اا لم111 
الرسانة جائرة أو واجبة ا لا 
المنكرو لنبوة واس اواو اواو مو ا ا 
حاجة البشر إلى الرمالة 00 
نلق ا 


الموضرع الصدحة 
بلمالة الثانية 10100 لل 
الوحى وأنياعه ومممم ممم وعدم م وميد همهم تبت ما ا هت د و وو وق 
إمكان الوحى ويقوع» ا 0م00 ا ا 
معنى الدين والتدين فبمومةتوث مب اميف ةقب ء مي ةبر ريثي فز م رت هر ون و ا وق 
أثر الدين والندين فى الخالة النفسية للشخص تفتوةثةرمفو يرن تر موت نور ا م 1 
الدين الماوى أفضل أنواع التدين 0000 
مفات الرسل علييم الصلاة بالسلام مت كو 11 ناكمو فلا د ال قو اأيقها 
المدق 1000 1 1[ 21711 
دليل لبوت الصدق فى دعوى الرمالة 1 0 اا 00 
التبليغ م ا 4 ل وو ا ا و ا 
القطانة لان لوال لو و ا 
الأغانة أو العصمة ... و ف ا ا الات ا ا ةا 
سلامة أبدائهم عن الأعراض البشرية المنفرة 0 0 
الشبه الواردة عل عصمة الأنبياء ا ا 
الآيات الواردة ل -بى ادم عليه السلام ا ارا 
الآيات الولردة فى إبراحيم عليه السلام 00 
ما ورد فى حق موسى عليه ال.لام 00033 00 
ما ورد فى ححق يوديفر. 52.» السلام او بورهو د موف ف واد وت و دا ل 
ما ورد فى حق داوود ناب السلام 116 1 1 1 1 1 1 1 1 1 ااا 00 
ما ورد فى حبق منت 2 رايم السلام ا 0 
ما ورد فى حق يو عليه السلام 1 
الآيات الواردة ف سق سيدنا محمد 2572 ال سيا اا 
النبج الذى اتبعه أرمل فى الدعوة م ل الك ا 1 


الموضوع 5 
المعجزة ‏ مفهوم الممجرة وشريطها الا 00 
إمكان المعجزة و ال ما الم وو وام اكلا ايل 
كيفية دلالة المعجزة عل مدق الرسل ا لاحن وو فاخا لمات 
شبه الفريق الأيل لل اا اا 00 
شبه الفريق الثالى ا ل 00 لل 0 إن 
مذهب الجمهوند لجع ف ورت ةو ةق وت ةقفر رة رفوو رة و فووءور ةرفو رف ةررم تر رزلا 1 
الفرق بين المعجزة والكرامة والسحر وممفم فوم فم مومهم فقو نمم ممم ماقو رمد و قثن لاا 
السحر فمووفووة يفيو مرو ف هفو ريو رفور رف ةر مة زر ورور زر قيرز قة رن ررم ةل زر زر ]71 
أقسام المعجزة 0 1ذ[ذ[ذ[1[ذ[1[1[1[1[1[1[1[ |[ 007 
المعجزات الحسية بويف يروي روي وريه ودر ريهوم زوفو ة ةورف قووف روو قفو رز رفز مم 01١‏ 
انشقاق القمر الل اشوا لا مدو ااا و لاشو ولحو م لا ل ا 
الفهرست 00 


